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NUESTRA POCA FEEN LA EFICACIA 
| DELA GRACIA 


La dirección de la Ciencia TomisTA nos ha hecho el honor de pe- 
dirnos uno o dos artículos de Teología o de espiritualidad. Como nos 
agrada más el punto de vista espiritual, vamos a ofrecer aquí unas 
páginas, muy modestas y sencillas, acerca de la fe requerida para la 
eficacia de la gracia. Y lo hacemos en memoria de nuestro ilustre 
maestro el Padre Norberto del Prado a quien siempre hemos segui- 
do. Creemos que es uno de los mayores teólogos que han tratado de 
la gracia y désearíamos la reimpresión de su gran obra en tres volú- 
menes De Grafia ef Libero Arbitrio (Friburgo, 1907.), obra que du- 
rante la ultima guerra se vendía por seis mil liras y que hoy e: tá com- 
pletamente agotada, así como otra obra importantísima: De Veritate 
Fundamentali Philosophiae Chrisfianae (Friburgo, 19:1). Nos acer- 
camos al centenario dei nacimiento del P. Norberto del Prado y ésta 
sería una ocasión preciosa para reimprimir estos volúmenes. 

El recoge toda la doctrina de S. Pablo, S. Agustín y Sto. Tomás 
sobre la gracia en el dogma mismo de la Providencia: /n coelo ef in 
terra omnia guaecumque voluit Deus, fzcif(Ps. 134). Nihil enim in 
coelo ef in terra fif, nisi quod ¡pse (Deus) auf propitius facit aut fieri 
juste permittif. Este es el principio acerca del cual los obispos de las * 

' Galias están de acuerdo después de las discusiones suscitadas por 
los escritos de Gottschalk (Cf. P. L, t. 126, c, 123). 

El Padre del Prado demostró que este principio (tomado del dog- 
ma de la Providencia) es absolutamente universal: que ningún bien 
nos viene hic ef nunc, sea en el orden sobrenatural, sea en el natu- 
ral, sea fácil o difícil de realizar, inicial o final, sin que Dios lo haya 
querido con voluntad consiguiente y eficaz; y que ningún mal (inicial 
o final) nos sobreviene sin que Dios ló haya permitido. 

Este era, según él, el dogma mismo de la Providencia. (Cf. De 
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Gratia ef Libero Arbitrio, t. 2, pg. 29-50). Asímismo sostenía fenaz- 
mente (Ibid. f. 2, pg. 28 y f. 3, pg. 10) contra el Calvinismo y el Jan- 
senismo las palabras de S. Agustín (De Nafura ef Grafia, c. 45, 
n. 50) confirmadas por el Concilio de Trento (Denz. 804): Deus ¡ím- 
possibilia non juvef sed juvendo movel ef facere guod possis el pe- 
tere quod non possis, ef adjuvaf uf possis. 

Puesto que nos place el punto de vista espiritual y nos dirigimos 
a los simples fieles, quisiéramos fan sólo diseñar algunas verdades 
más importantes sobre la eficacia de la Gracia en medio de los más 
graves errores extendidos hoy día, particularmente del naturalismo, 
que es el retorno al paganismo, y de la negación de la vida de la 
Gracia y del auxilio sobrenatural de Dios, y 


Hoy se piensa poco en la eficacia de la gracia. 


Hoy, por reacción necesaria contra ¡a inercia, pereza, negligen- 
cia de un apostolado popular que urge, se habla mucho de la nece- 
sidad de acción exterior y del dinamismo que debe animarlo a fin de 
atraer a las masas a la fe cristiana. Esta reacción será saludable y 
fecunda si este dinamismo no responde sólo a una actividad natu- 
ral, si proviene de la Gracia de Dios, de la vida interior del sacerdo- 
te y de los fieles. Sólo con esta condición puede producir frutos du- 
raderos, y conseguir un fin sobrenatural: el retorno de las masas a 
la fe. Santo Tomás dice repetidas veces: «la subordinación de los 
agentes corresponde a la subordinación de los fines», la actividad 
natural no puede obtener sino un fln natural, sólo una actividad so- 
brenatural puede obtener un fin divino o sobrenatural. 

Es decir, que para este apostolado hay que fener una fe grande 
en el valor y eficacia de la gracia. Hay que considerar frecuentemen- 
te las palabras de Nuestro Señor: Yo soy la vid, vosofros los sar- 
mientos, el que mora en Mí da mucho fruto, porque sin Mí nada 
podéis hacer (Jn. XV-5). 

No hay que olvidar lo que dice S. Pablo: ¿Qué es lo que te dis- 
tfingue? ¿Qué tienes tú que no hayas recibido? (1 Cor. 1V-7) Somos 
incapaces por nuestras fuerzas del menor pensamiento saludable. 
pero nuestra aptitud viene de Dios (1 Cor. V-5). Es Dios quien pro- 
duce en nosotros el querer y el obrar según su beneplácito. (Phil. 
11-13). 


co, nos escribió en sustancia: «sobre la eficacia de la gracia, los to- 


. 


Recientemente un excelente Padre Jesuíta, OIRbrE muy -apostóli- 
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mistas dicen que es eficaz por sí misma, porque Dios lo quiere, y que 
ella activa nuestros esfuerzos; lós molinistas dicen que es nuestro 
consentimiento previsto por Dios el que da eficacia a la gracia. Des- 
de el punto de vista especulativo los tomistas quizá tengan razón. Pe- 
ro ciertamente la tienen desde el punto de vista práfico...» Nosotros 
añadiremos como conclusión: «desde el punto de vista práctico, son 
los molinistas quienes tienen probablemente razón, porque ellos in- 
cifan al hombre a obrar, a poner todo lo que está de su parte» Por el 
contrario, nuestra correspondiente proposición: Desde el punto de 
vista prácfico no se sabrá creer suficientemente en la eficacia de la 
gracia, sobre todo en las grandes dificultades que no pueden ven- 
cerse, sí no es por un auxilio especial de Dios, particularmente 
cuando hay que soportar el martirio. Asímismo se ha dicho con fre- 
cuencia: «Pelagio habla mucho de la fuerza de nuestra voluntad, pe- 
ro nos deja muy débiles ante las grandes dificultades, puesto que no 
nos permite esperar la gracia eficaz que nos pondría a la altura de 
nuestros grandes deberes». 

Desearíamos recordar la dignidad de la gracia sanlificante para 
repetir que la gracia actual es del mismo orden, y hablar a confinua- 

ción del punto de vista práctico de la eficacia del auxilio divino. 


La superioridad del orden de la gracia. 


Muchos pierden de vista la elevación de la vida de la gracia. Mu- 
chos de entre éstos han consiguientemente leído y admirado este 
pensamiento de Pascal: «Todos los cuerpos, el firmamento y las es- 
trellas, la tierra y sus reinos, no valen lo que el menor de los espí- 
ritus, porque él conoce todo esto, y a sí mismo; y el cuerpo, nada. 
Todos los cuerpos juntos, y todos-los espíritus juntos, y todas sus 
producciones juntas, no valen lo que el menor acto de caridad; éste 
es de un orden infinitamente más elevado». 

Santo Tomás había dicho también: el bien de gracia de un solo 
hombre vale més que el bien natural de todo el universo (1), el me- 
nor destello de gracia recibida en el alma de un niño recién bautiza- 
do vale más, no solamente que todo el universo físico, sino que to- 

das las naturalezas angélicas reunidas, porque la gracia santificante 
no es menos grafuifa en el ángel, y hasta en los ángeles más eleva- 


(1) C£. ll, 113, 9 ad 2: Bonum gratiae unius majus est quam bonum naturae 
totius universi, 
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dos, que en nosotros, pues no se debe a Su naturaleza (2), sobrepu- 
ja no sólo las fuerzas sino también las exigencias de foda naturale- 
za creada y creable. Y esto porque, según Santo Tomás, hay una 
distancia abismal entre nuestro fin sobrenatural (ver inmediatamente 
la. esencia de Dios, amarle y poseerle eternamente) y la felicidad na- 
tural proporcionada a nuestra naturaleza de que han hablado los fi- 
lósofos (3). 

Así como la hierba más insignificante, dotada de vida vegetativa, 
vale más que todo el reino mineral, y como la vida sensitiva más ru- 
dimentaria de un animal inferior vale más que todo el reino vegetal, 
y como el menor pensamiento humano vale más que todo el reino 
animal, así también, la más pequeña gracia o vida divina vale más 
que todo el reino humano, pues enframos ya en el reino de Dios. La 
eracia es una participación de la vida íntima de Dios, como una gota 
desprendida de este manantial eterno de vida, de pensamiento y de 
amor. 

Por esto Nuestro Señor decía a la Samaritana: Sí conocieses el 
don de Dios... El que beba del agua que Yo le daré no tendrá más 
sed; pues el agua que Yo le daré, se converfirá en él en una fuente 
de agua que salta hasta la vida eterna (Jn. IV-10). La fuente de agua 
viva es el Espíritu Santo que mora en al alma de los justos; el agua 
viva es la gracia, germen de la vida eterna, semen gloriae. Se llama 
agua viva porque, a diferencia del agua estancada, procede inmedia- 
tamente del manantial, que renueva siempre y produce frutos de vi- 
da. Esta vida sobrenatural es la vida eterna comenzada, quaedan in- 
choatio vitae aefernae, como dice insistentemente Santo Tomás. De 
ella proceden las virtudes infusas teologales y morales y los siete 
dones del Espíritu Santo. 

Por consiguiente, la gracia actual eficaz, sin la cual no se ejercen 
las virtudes infusas y los dones, es del mismo orden esencialmente 
sobrenatural que la gracia habitual o santificante. Esto nos demues- 


(2) Cf. Denzinger, nn. 1021, 1795, 1796, 1808, 1816. 

(3) En un libro reciente Le Surnaturel, se lee: «Nada se anuncia en Santo To- 
más de la distinción que forjarán más tarde algunos teólogos tomistas, entre Dios 
autor del orden natural y Dios autor del orden sobrenatural», entre el fin último 
sobrenatural y el fin natural proporcionado a nuestra naturaleza. 

Por el contrario, Santo Tomás- distingue frecuentemente estos dos fines. Cf. E 
23, 1; L-IL 62, 1; De Veritate, 14, 2. Y lo distingue tanto Ens del ángel como 
respecto del hombre l, 62, 2, 
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fra su valor, la dignidad de la menor gracia actual común, y de la 
menor inspiración del Espíritu Santo. 


El precio de la gracia eficaz. 


Generalmente no creemos bastante en la fuerza de la gracia actual 
eficaz que se nos ofrece en la gracia santificante, en las primeras mo- 
ciones divinas que nos impulsan al bien. Se nos ofrece en ella como 
el fruto en la flor, mas el pecado que resiste a los favores divinos 
puede privarnos de ella como una helada que cae sobre un árbol en 
flor, que promete muchos frutos; si las flores se destruyen, los fru- 
fos que nos prometían no llegarán. 

Los antiguos teólogos, agustinianos, tomistas, escotistas, han 
sostenido siempre que la gracia es eficaz por sí misma, intrínseca- 
menfe, que defermina nuestro consentimiento voluntario y libre, en 
lugar de ser este consentimiento el que da la eficacia. De otro modo 
el justo se distinguiría por sí mismo del impío, por su buen consen- 
timiento y lo más grande en el orden de la salud, /a determinación 
libre de nuestros actos saludables y meritorios, de nuestros actos de 
obediencia y amor de Dios, no vendría de Dios, sino de nosotros; lo 
que distingue al justo de impío (ayudado por una gracia igual) no 
vendría de Dios. 

Los antiguos teólogos han sostenido siempre que esto sería con- 
frario a las palabras de Nuestro Señor: Yo soy la vid, vosofros los 
sarmientos; sín Mí nada podéis hacer (Jn. XV 5) y a éstas de S. Pa- 
blo: ¿Quién es el que te da preferencia? ¿Qué tienes tú que no ha- 
yas recibido? (1 Cor. 1V-7). Es Dios quien causa en nosotros el 
guerer y el obrar, según su beneplácito (Phil. 11-13). La gracia efi- 
caz, lejos de destruir nuestra libertad, la actualiza. Como Dios hace 
fructificar los árboles sin destruir su espontaneidad, hace también 
fructificar nuestra libertad sin violentarla. Si una madre muy amada 
llega a hacer que su hijo quiera /¡bremenfe lo que ella desea, ¡con 
cuánta mayor razón lo.puede Dios, que es más íntimo a nosotros que 
nosotros mismos, por su acción creadora y conservadora, el que 
conserva nuestra alma en la existencia y que la mueve dentro mismo 
de sus actos más profundos! : 

Se ha dicho siempre: Vale más que en definitiva nuestra salva- 
ción esté en manos de Dios que en ¡as nuestras. Estamos más segu- 
ros de la rectitud y eficacia de las intenciones divinas que de la bon- 
dad y fuerza de las nuestras. Este es el gran sentido del abandono 
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en la Providencia, que debe siembre ir acompañado, de minuto a mi- 
nuto, con la fidelidad constante a la gracia divina en el momento pre- 
sente, hasta en las más pequeñas cosas, para obtener la fidelidad en 
las grandes, si el Señor las pide. Este abandono es el camino. La fi- 
delidad constante son los pasos que hay que andar en este camino. 
Así'se armonizan en nuestra vida la pasividad y la actividad por en- 
cima de las divergencias opuestas entre ellas: la de una agitación 
estéril y la de una perezosa quietud. Como nos escribía el excelente 
Padre Jesuíta de que hablamos antes, prácticamente no creemos bas- 
tante en la eficacia de la gracla, sobre todo en este tiempo de natura- 
lismo práctico. Muchos fienen excesiva confianza en sus propias fuer- 
zas, en su experiencia, en su dinamismo, en su actividad incesante 
que tal vez queda muy extrínseca, superficial, y no produce gran fru- 
to para la eternidad. 

En un precioso libro editado en Italia, sin nombre de autor: Vive- 
re in Christo, (Milán, 1941, pg. 104), se leen varios ejemplos de este 
activismo exterior: Lutero hacia la edad de treinta años tenía una acti- 
vidad absolutamente inmoderada que siempre multiplicaba sin razón 
suficiente. Escribía a un amigo: «tendré necesidad de dos secretarios, 
paso todo el día escribiendo, predico diariamente en la iglesia parro- 
quial. Soy regente de estudios, Provincial. Doy lecciones sobre las 
Epístolas de S. Pablo, recojo notas sobre los. salmos. Raras veces 
me queda tiempo para decir misa y rezar el breviario. (4). Lutero no 
oraba, no pedía la gracia de Dios, defendía en teoría la eficacia de lá 
gracia, y prácticamente no pedía al Señor los auxilios eficaces. Si los 
hubiera pedido con humildad, confianza y perseverancia, no hubiera 
caído en la herejía e impenitencia. Es un caso palpable de la activi- 
dad natural, es decir, de actividad no santificada, que no proviene de 
las virtudes infusas, feológicas y morales, sino de la necesidad na- 
tural de obrar, dándose tono en la Iglesia. Así se hace menos 
que nada. 

Otro ejemplo: cuando S. Clemente María Hofbauer, redentorista, 
muerto en 1820, vivía en el monasterio de Bruk, vió a un'religioso 
que quería saberlo todo. Le dijo claramente: Debéis orar más, de lo 
contrario vuestra vida ferminará mal. El religioso no hizo caso, y 


eayó en el racionalismo y sus libros fueron condenados por la 
Iglesia. : 


(4) Cf. Enders, Dr. Martin Luthers Briefwechsel, tomo 1.2 pg. 66, 67, citado 
en el Dict. Theol. Cath, art, Luther. (J. Paquier) col. 1153, 
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Un Obispo amigo de Lamennais decía: «Su caída ha venido en 
gran parte porque, desde hace un año, no rezaba el breviario, para lo 
cual había pedido dispensa, para tener tiempo de escribir sus obras.» 

Varios Santos han dicho: el trabajo apostólico que impide la ora- 
ción es un trabajo sin alma, estéril y maldito, puede conducir a la 
perdición, porque se trabaja con actividad natural, se busca a sí mis- 
mo en vez dé trabajar bajo el influjo de la gracia de Dios para con- 
vertir las almas y para su propia salvación. 

Es conocida esta advertencia de S. Juan de de la Cruz (Cántico 
Espiritual M.* parte, estrofa XXVIII, al final.): «algunos espirituales 
dan su preferencia a la actividad y se imaginan que van a conquistar 
el mundo con sus predicaciones y sus obras exteriores. Deben pen- 
sar en esto: que prestarían muchos más servicios a la Iglesia, agra- 
darían mucho más a Dios (sin contar el buen ejemplo que darían), si 
empleasen siquiera la mitad del tiempo que gastan así, para orar an- 
te Dios. Porque entonces harían ciertamente más con menos frabajo, 
y más por una obra que por mil, gracias al mérito de su oración y a 
las fuerzas espirituales que les sohyevendrían. Obrar de otro modo 
es perder el tiempo, hacer poco más que nada, a veces absolutamen- 
te nada y hasta mal. Que'Dios os preserve de este mal que comienza 
a extenderse... Una obra no es buena sino por la virtud de Dios... 
El es la fuente que fertiliza y produce abundancia de frutos». 

S. Pablo dice también: Vo he plántado, Apolo regó; mas Dios es 
el que hizo crecer, Es El quien da la gracia de la conversión y per-* 
severancia. Esta gracia debe pedirla el predicador si quiere trabajar 
con fruto. Un acto interior de amor puro es más meritorio evidente- 
mente y más fructuoso que una predicación o un libro inspirados por 
un amor mezquino. El mérito corresponde a la caridad infusa que es 
el principio de mérito. 

La Santísima Virgen María, al aparecerse en la gruta de Lourdes 
y en Fátima, nos dice: «Orad y haced penitencia». Si no tenemos es- 
píritu de oración y no aceptamos, para eliminar el egoísmo, el mini- 
mum de mortificación, por ejemplo privarse de tabaco, conservar la 
dignidad, el recogimiento inferior, salvaguardia de nuesiro espíritu 
sobrenatural, opuesto al del mundo, ¿cómo vamos a soportar las 
pruebas que puedan sobrevenirnos? ¿Cómo vamos a estar prepara- 
dos para recibir las gracias eficaces, las cuales solamente son las 
que dan la perseverancia hasta el fin en medio de las dificultades? (5). 


(5) Esta fe viva en la eficacia de la gracia aparece sobre todo en medio de las 
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Los mismos Santos más activos no han acortado la oración pa- 
ra dars2 a la acción, y basta recordar lo que fué la vida de los Após- 
toles, más tarde la de los Padres, la de S. Bernardo, Sto. Domingo, 
S. Francisco de Asís, S. Vicente de Paúl, S. Ignacio. S. Bernardo 
escribía al Papa Eugenio II], que había sido su discípnlo, que procu- 
rase que el gobierno de la Iglesia no le robase el tiempo necesario 
para la oración, sin la cual no hay acción apostólica fecunda (6). 

Todos estos testimonios de los Santos prueban que nosotros ge- 
neralmenfe tenemos muy poca fe en la eficacia de la gracia y en la 
utilidad de la verdadera oración que puede alcanzarnos el auxilio di- 
vino. Hablaremos próximamente de lo que debe ser esa fe más viva 
en la eficacia de la gracia en las dificultades que naturalmente serían 
insalvables. Esta es la fe que hacía decir a S. Pablo: Lo puedo todo 
en Aquél que me conforta. (7) 


Fr. ReGinaLDOo GARRIGOU—LAGRANGE O. P. 


Profesor de Teologia Dogmática 


en el Pontificio Instituto «Angelicum» de Roma. 
El 


persecuciones de los mártires, entre los grandes misioneros que arrostran los más 
grandes obstáculos, que no podrían sobrellevar sino por una confianza invencible 
en la gracia de Dios. 

(6) San Bernardo, De Consideratione, 1. 1 e. 2. 

(7) Phil, 1V-13, : 


LAVIRGEN MARIA MEDIADORA 
DE GRACIA 


La cuestión que expresa el título de este artículo encierra dos par- 
tes distintas, a cual más interesantes: 1.? Existencia o fundamentos 
de la mediación mariana de la gracia; 2.* naturaleza y extensión de 
esta mediación. Tales son los puntos acerca de los cuales disertare- 
mos con la mayor brevedad y claridad que nos sea posible. 


o 


l 


Existencia o fundamentos de la mediación mariana de la gracia. 


Basta un ligero examen de la revelación divina para darse cuenta 
al instante de que, en el presente orden de cosas, el gran misterio de 
la Encarnación está todo él ordenado por Dios a conseguir para el 
hombre la gracia perdida por el pecado. Dejémonos ahora de discu- 
tir qué hubiera sucedido si el hombre no hubiera pecado; el hecho es 
que pecó, y la revelación divina se desenvuelve toda sobre este pre- 
supuesto fundamental en la presente economía de la gracía. 

Ahora bien, desde los primeros destellos de la revelación sobre 
el anuncio de un futuro Salvador, así como en todo el proceso de su 
esclarecimiento y realización, la Virgen María está indisolublemente 
unida al Salvador en el plan divino. El Salvador que aplastará la ca- 
beza de la serpiente será de la misma estirpe humana que pecó (Gen. 
3, 15), el cual nacerá de una Virgen (Is. 7, 14), a la que el Angel anun- 
- cia el hecho misterioso de la concepción del Verbo Divino —que es 
la Santidad por esencia— en sus entrañas virginales (Luc. 1, 25-35); 
al que da a luz en Belén en un trono de humildad, entre cánticos de 
ángeles (Luc. II, 6 14), y al que cría y asiste durante su vida sobre la 
tierra hasta su inmolación en la Cruz por nosotros, en el monte Cal- 
vario (Jn. 19, 25-27). 

La unión tan estrecha que en la revelación divina tiene la Virgen 


(1) Conferencia pronunciada en el Congreso Mariológico Internacional de Ro- 
ma, octubre 1950. Este tema, en su segunda parte, lo hemos tratado con mayor am- 
plitud y documentación en La Ciencia TomisTa, números 170, 172, 175; años 
1938-1939, 
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Santísima con Jesucristo, esa misma fiene también en el plan de la 
economía de la gracia, estando ordenada, como de hecho está, toda 
la obra de la Encarnación a la consecución de nuestra salud por me- 
dio de la gracia. Lo cual prueba que Ella es con Jesucristo, y depen- 
dientemente de El, Mediadora de la gracia entre Dios y los hombres, 
pues la misma ordenación y finalidad de la Encarnación del Verbo es 
también razón de su predestinación y existencia en este mundo. Por 
lo cual tan indisolublemente unida aparece con Jesucristo en todo el 
proceso de la revelación acerca de nuestra restauración sobrenatu- 
ral. Jesús y María forman, por lo tanto, un todo compacto e indivisi- 
ble en el plan divino de nuestra salud y de su realización. Jesucristo 
como Mediador principal, o por excelencia, de la gracia. Y María, de- 
pendiente y subordinadamente a El. 

Esta afirmación implícita, tan fundamental, de la revelación divi- 
na, no es perfectamente captada cuando se quiere fijar o concretar 
en testimonios aislados de la misma, como sucede no pocas veces, 
sino cuando se considera en su totalidad y de una manera integral. 
Su fuerza, en este caso, es de un valor verdaderamente persuasivo. 

La tradición ha entendido así la revelación divina al establecer la 
antifesis entre Eva y María, uniéndola después a la enseñada por 
San Pablo entre Adán y Jesucristo en la ejecución del misterio de 
nuestra salud. De esta manera es como Jesús y María son conside- 
rados por la tradición como constituyendo un principio indivisible de 
nuestra salvación, aunque en un orden distinto y en grado diverso. 
Tal es, a nuestro entender, el sentido del principio mariano llamado 
de recirculación o del paralelismo antitético. Cuando no se llega a la 
captación de este pensamiento, tan profundo como realista de la tra- 
dición, los autores se distraen en discusiones inútiles y hasta esté- 
riles sobre el sentido de testimonios aislados y aisladamente aten- 
didos. 

El Magisterio de la Iglesia, fiel depositario del sentido de la reve- 
lación divina y de la tradición, no podía menos de afirmar de mane- 
ra categórica la mediación de la gracia de María. Es Pío IX quien 
proclama muy alto la unión íntima e indisoluble de María con Jesu- 
cristo en el plan divino de nuestra redención: «arctissimo ef indisolu- 
bili vinculo cum eo conjucta» (Ineffabilis Deus). De la cual deduce 
poco después Pío X que Ella es la dispensadora de todas las gracias 
que del cielo descienden sobre el hombre: «ex hac autem Mariam in- 
ter ef Christum communione dolorum et voluntafis promeruit illa, ut 
reparatrix orbis dignissime fieret, atque ideo universorum munerum 
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dispensatrix quae nobis Jesus nece et sanguine compara vit» (Ad diem 
illum). Lo mismo enseña también Benedicto XV: «Ipsa (B. Virgo) est 
caelestis veluti rivus per quem gratiarum omnium acque dolorum 
fluenta in miserorum mortalium sinum deducuntur» (G/loriosae Domi- 
nae). Y Pío XII la llama «Administradora de las gracias del cielo, co- 
locada en la cumbre del poder y de la gloria para dispensar su pa- 
trocinio a los hombres que peregrinan por este mundo entre tantos 
trabajos y peligros (So/lemne Semper); «abogada de los pecadores, 
ministra y mediadora de gracia, mediadora de los dones celestiales» 
(Misserentissimus Redempto. ). Por esto mismo León XIII la procla- 
ma «Madre de los cristianos» (Quamgquam pluries), exclamando des- 

pués con San Germán: «Nemo est o Sancfissima, qui Dei cognitione 
: repleatur nisi per te; nemo est qui salvetur nisi per te, o Deipara; ne- 
mo qui donuin ex misericordia consequatur nisi per te». (Adjutricem 
populi). Conceptos todos que de la Virgen María repite también 
Pío X!l en términos cálidos que le brotan espontáneamente del cora- 
zÓn y que en gracia a la brevedad omifimos. Todo lo cual demuestra 
de manera inequívoca que la Iglesia sostiene actualmente y enseña 
la doctrina de la mediación de gracia de María. 

Cuando una doctrina, fecunda para la piedad del pueblo cristia- 
no, ha penetrado en el corazón de la Iglesia, ésta luego la traduce en 
la institución de una fiesta litúrgica para instrucción y edificación de 
los fieles, con lo cual aquella doctrina queda reforzada y como reva- 
lorizada. Tal ha sucedido con la institución de la fiesta de la Virgen 
bajo la advocación de Mediadora de todas las gracias. Esta festivi- 
- dad fué concedida por Benedicto XV al pueblo belga, a petición pro- 
pia de éste, y extendida después a la Iglesia universal por Pío XI. No 
se puede, pues, dudar de la mente de la Iglesia respecto de este par- 
ticular: «lex orandi, lex credendi». 

Andando el tiempo, la institución de una festividad por la Iglesia 
puede servir no sólo como punto de apoyo para conocer el sentir de 
ésta acerca de la verdad reflejada en aquélla, sino también para san- 
cionarla definitivamente erigiéndola en dogma de fe, como sucedió 
en otro fiempo con la Inmaculada Concepción y acaba de realizarse 
con la Asunción gloriosa de María a los cielos, después de su muer- 
te dichosa. Falta todavía mucho camino por andar para que esto se 
realice con la Mediación de gracia de María; pero no dudamos que 
algún día se ha de llegar aquí, después que se aclaren algunos con- 
ceptos acerca de la misma, que aún están en la penumbra. 

Si tratamos ahora de averiguar el fundamento teológico de la me- 
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diación mariana de la gracia fácilmente echaremos de ver que no es 
otro que la maternidad divina. Porque ésta coloca a María en un or- 
den medio entre Dios y los hombres, lo que hace que María fenga en 
el aspecto ontológico un verdadero ser de Mediadora, ya que en 
cuanto Madre de Dios pertenece realmente, al: orden hipostático de 
Jesucristo. Este, susbtancialmente, y María de un modo relativo, 
quedando así consfituída sobre todo el género humano al lado del 
mismo Jesucristo. 

Y estando el orden hipostático totalmente ordenado por Dios a la 
consecución de la gracia para el hombre, Ella queda constituída 
también por el mismo caso, en el orden dinámico, en el oficio de Me- 
diadora y administradora de la gracia juntamente con su Hijo y de- 
pendientemente de El. Madre de Dios y Madre nuestra en el orden 
sobrenatural. He aquí de qué manera, por medio del orden hipostáti- 
co a que también pertenece María. la Madre de Dios se convierte en 
Madre espiritual de los hombres no sólo en un sentido mediato e im- 
perfecto, en cuanto que todos somos miembros de Jesucristo, sino- 
también perfectivo e inmediato, por cuanto que juntamente con Este 
nos consigue y comunica a todos la vida divina de la gracia. 


Il 
Naturaleza de la mediación mariana de la gracia 


Probar la existencia de la mediación mariana es farea relativa- 
mente fácil. Lo difícil está en determinar la naturaleza y señalar con 
precisión sus caracteres fundamentales. Esto sucede siempre que se 
trata de cuestiones teológicas de alguna importancia y mucho más si, 
como en el caso presente, están todavía in fierí y acerca de ellas no 
existe una teología ya hecha y definida. ¿La mediación de la gracia 
de María es sólo en cuanto a su distribución o se extiende también a 
su adquisición? ¿Y una y otra es universal o solamente particular? 
¿De qué manera adquirió la gracia para todos y de qué modo nos la 
comunica? He ahí otras tantas cuestiones acerca de la mediación 
mariana respecto de las cuales todavia no existe una respuesta uni- 
versalmente recibida y aceptada. : 

Los autores modernos, al tratar de estas cuestiones, suelen dis- . 
finguir varias clases de mediación sirviéndose de una terminología 
un tanto confusa y que no siempre conserva el mismo sentido en to- 
dos los autores. Nosotros, usando de un derecho que nadie nos pue- 
de disculir, vamos a prescindir de ella siguiendo muy de cerca la 
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empleada por Sto. Tomás, que juzgamos mucho más precisa, y que 
tiene, además, el mérito de la prueba de siete siglos de existencia. 

Según el doctor Angélico existen tres clases de mediación, muy 
distintas entre sí: a) dispositiva; b) perfectiva; c) ministerial. (11 P. 
q: 26, a. 1): 

Llámase mediación dispositiva a la que solamente atañe a las 
disposiciones de nuestra justificación. La cual tiene una amplitud tan 
grande como las mismas disposiciones de ésta, pudiéndose verificar 
también de múltiples maneras. La S. Escritura da este nombre a al- 
gunos profetas del Ant. Testamento que comunicaban al pueblo las 
órdenes o avisos de Dios. También pueden llamarse así los justos 
del Antiguo Testamento que pedían a Dios y con sus oraciones me- 
recieron «de congruo» la Encarnación, y de igual modo los predica- 
dores que anuncian la palabra divina al pueblo y lo exhortan a la pe- 
 nifencia, así como, en general, todos los que procuran en sus seme- 
jantes las disposiciones requeridas para recibir la gracia que nos 
justifica. Este concepto de la mediación es tan lato como las mismas 
disposiciones para nuestra justificación, y bajo él pueden cobijarse, 
por tanto, gran número de mediadores. 

Mediación minisferial es la que ejercen los sacerdotes, como mi- 
nistros del Señor, ya en la confección y administración de los sa- 
cramentos por medio de los cuales se nos comunica la gracia que 
Jesucristo nos mereció en su Pasión y Muerte, ya en otras funciones 
distintas realizadas también en virtud del poder sacerdotal en su as- 
pecto jurisdiccional. Nosotros no hemos caído nunca en la tentación 
de atribuir a la Virgen el sacerdocio, como distinto de su ser de me- 
diadora, y por tanto, queda excluída de una vez para siempre esta 
especie de mediación en María, en su sentido propio y específico. 

La Mediación perfecfiva es mucho más honda y profunda, fenien- 
do por objeto la consecución de la misma gracia que nos justifica y 
sanfifica, y como consecuencia también la distribución o comunica- 
ción de la misma a nosotros. Pues, como enseña Sto. Tomás, «con- 
sequens esf, ut qui aliquibus aliqua bona acquisivit, ipsis dispenset» 
(Compend, Theo!. c. 241). Por tanto, una vez probada la mediación 
perfectiva de María, quedará también probada por el mismo caso la 
distribución de las gracias por Ella, en unión de Jesucristo, y con la 
misma extensión de su adquisición, de tal manera que si ésta es uni- 
versal también lo ha de- ser aquélla. 

La Mediación perfectiva puede ser de dos maneras: principal y 
secundaria o subordinada. La primera sólo puede pertenecer a Jesu- 


462 'R. MANUAL CUERVO, O. D. 


cristo; la subordinada, absolutamente puede encontrarse en otro in- 
dividuo de la especie humana. La distinción que media entre estas 
dos clases de mediación es específica y no sólo individual o numéri- 
ca, como más adelante veremos. 

Según esto, ¿en cuál de estas clases de mediación hay que colo- 
car. Ja de la Virgen Santísima? Respecto de este particular existen 
tres posiciones distintas. La primera sólo concede a María una me- 
diación puramente mediafa de la gracia, en cuanto Madre de Jesu- 
cristo. San Pablo nos enseña que existe un solo mediador, que es el 
Hombre-Cristo (I Tim. 2, 5). Por tanto, la Virgen María sólo puede 
decirse Mediadora de gracia en cuanto Madre de Jesucristo, por 
cuanto en su seno virginal se hizo hombre el Verbo de Dios y apa- 
reció en el mundo revestido de nuestra naturaleza. 

Esta posición ro puede satisfacernos en manera alguna. Primero, 
porque no concede a los fundamentos de la Mediación mariana todo 
el relieve que tienen tanto en la S. Escritura, como en la tradición y 
en la teología. En efecto, la unión tan ínfima de María zon Jesús en 
la revelación del plan divino sobre la economía de nuestra salud, pa- 
rece exigir algo más en Aquélla, en el orden dinámico, que la sola 
participación en la formación del cuerpo de Jesucristo. Añádase a es- 
to que la maternidad divina consfituye a María en el orden hipostáti- 
co, el cual está todo ordenado a la consecución y distribución de la 
gracia redentora y santificadora del hombre, De donde se sigue que, 
si la Virgen Santísima no tiene parte en la consecución y distribu- 
ción de esta gracia,sino tan sólo en la formación y nacimien- 
to del Salvador, aquella asociación tan íntima de María con. Jesús 
en el fin de la Encarnación, que la fradición concibe como cons- 
tituyendo ambos un principio indivisible de nuestra salvación, así 
como también la misma finalidad del orden hipostáfico en María, 
quedarían grandementfe desvirftuadas, disminuidas y hasta mutiladas 
sin razón alguna que lo exija, ni justifique. Para la recta inteligencia 
de aquella asociación íntima de María con Jesús en el fin de la En- 
carnación, según la S, Escrifura, la tradición y la teología, es de to- 
do punto necesaria la participación de María en la consecución y dis- 
tribución de lá gracia redentora. : 

Cierto que la S. Escritura no enseña esto expresamente, y que la 
tradición de los primeros siglos tampoco está muy explícita, pero 
¿qué importa, si lo dicen implícitamente al manifestarnos el fin de la 
Encarnación y la asociación tan íntima de María con Jesús en este 
fin, lo cual, perfectamente no puede entenderse sin que María tome 
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parte, no sólo en la preparación del Salvador, sino también en el fin 
de la misma Encarnación, consiguiéndonos y dispensándonos a to- 
dos la gracia? No hay que dudarlo, la Mediación puramente mediafa 
de María es muy poco, para dar satisfacción a las enseñanzas de la 
Escritura, de la tradición y de la teología. 

No solamente eso, sino que la mediación puramente mediata es - 
del todo incóngruente con la misma perfección y el orden trascen- 
dente a que por razón de su maternidad divina está elevada María. 
Porque en virtud de su maternidad pertenece María al orden hipostá- 
tico, aunque sea de una manera relativa, y, por tanto, está asociada 
con Jesús en el mismo fin de aquél, el cual no es otro que la reden- 
ción y salvación del género humano mediante la consecución y dis- 
tribución de la gracia. Y es del todo incongruente con la misma dig- 
nidad y perfección de María atribuirle una participación tan sólo en 
un medio, aunque sea tan importante y necesario como la prepara- 
ción del Salvador, y no en el mismo fin del orden a que pertenece, y 
al cual está ordenada, precisamente en virtud de su misma materni- 
dad divina. Y eso, arbitrariamente, sin razón alguna que lo exija o 
justifique. : 

Además, esta posición parece encontrarse en pugna manifiesta 
con los testimonios de los Sumos Pontífices de los últimos tiempos, 
los cuales no sólo atribuyen a María la mediación mediata y una par- 
fe muy importante en la distribución de las gracias, por medio de su 
infercesión, sino que también afirman abiertamente su Corredención, 
o lo que es lo mismo, su cooperación con Jesucristo en la adquisi- 
ción de la gracia y en la reconciliación del hombre con Dios. 

Es bien ferminante la afirmación de Pío XI, la cual, además, es 
una afirmación de calidad de cuanto llevamos dicho, acerca del nexo 
íntimo entre la maternidad divina y el fin de la Encarnación: «/deo 
Christi Mater delecta est, ut reparandi generis humani consors effi- 
ceretur» (Auspicatus profecto). La cual concuerda en el fondo y casi 
en las palabras con otra de León Xill, de sentido no obstante más res- 
tringido: «<adlecta Dei mater, ef hoc ¡pso servendi hominum generis 
consors facta» (Supremi apostolatus). 

Del nexo íntimo existente entre la maternidad divina y el fin de Ja 
Encarnación síguese inmediatamente la corredención mariana, o sea, 
la adquisición del tesoro de las gracias por María juntamente con Je- 
sucristo y dependientemente de El. Así lo enseñan también expresa- 
mente Benedicto XV y Pío XI de modo que no ha lugar a duda. Dice 
así el primero: «/fa cum Filio patiente ef moriente passá esí ef paene 
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commortua, sic materna in Filium jura pro hominum salutem abdi- 
cavit placandaeque justitiae, quantum ad se pertinebat, Filium im- 
molavit, ut dici merito queat Ipsam cum Christo humanum genus 
redimisse» (Inter Sodalicia). Y Pío XI: «Vírgo perdolens redemptio- 
nis opus cum Jesu Christo participavit» (Auspicatus profecto). 

-E idéntica doctrina sostiene también Pío XIl en el epílogo de la 
Encíclica Mystici Corporis, y en otros escritos. 

Si ahora tenemos en cuenta que, según la doctrina de Sto. Tomás, 
confirmada por el testimonio de Pío X «Ad diem illum», la dispensa- 
ción de las gracias es una consecuencia de su adquisición o de la 
corredención mariana, es del fodo evidente que la mediación pura- 
menfe mediata de la Virgen, además de no expresar integralmente el 
pensamiento de la Escritura y de la tradición, está en abierta oposi- 
ción con las enseñanzas actuales de la Iglesia. Tal vez en otro tiempo 
pudo sostenerse esto, pero no en la actualidad. 

Ahora bien, si la Virgen María cooperó con Jesucristo en la ad- 
quisición de la gracia, ¿de qué manera tuvo esto lugar, y en qué me- 
dida nos la consiguió? í 

La segunda posición en el problema de la mediación mariana en - 
seña que, efectivamente, la mediación de María puramente mediata 
minimiza la participación de Esta en el misterio de nuestra redención 
y por eso, además de aquélla, que nadie puede negar sin detrimento 
de la fe, afirma la participación de la Virgen Santísima en la conse- 
cución de la gracia redentora, pero solamente de congruo en grado 
perfectísimo. No se atreve a más por dos razones pofísimas: por no 
equiparar a María con Jesús en el misterio de nuestra salud, el cual 
nos mereció la gracia de condigno, y porque así parece enseñarlo 
Pío X en su encíclica «Ad diem ¡llum». 

No podemos menos de recoger con satisfacción el avance que re- 
preSenta esta posición sobre la anterior. La significación que daba 
la primera a la mediación mariana no excedía los límites de la dispo- | 
sitiva; ésta, en cambio, entra ya dentro de la perfectiva, aunque sea 
cum fimore ef fremore. 

¿Pero es lo que conviene a María según los principios de la Re- 
velación y de la Teología? Sinceramente creemos que no. Como de- 
jamos indicado varias veces, la Virgen Santísima está constituída en 
virtud de su maternidad divina en un orden medio, que nies el mis- 
mo de Jesucristo, ni tampoco el común de los demás hombres. Tal 
es el orden hipostático- relativo. La actividad de María debe respon- 
dera este orden, si-es que todavía no es falso que el obrar sigue al 
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ser. Pero la cooperación a la redención objetiva por el mérito de con- 
gruo es común de jure a todos los hombres. De hecho la tuvieron los 
justos del A. T. y de igual manera la tendríamos nosotros si la re- 
dención no estuviera ya realizada. Así mismo el mérito de congruo 
de la aplicación e nosotros de la gracia conseguida por Jesucristo es 
también común a todos los hombres de jure y de facto, en las condi- 
ciones debidas. La diferencia de grados no es diferencia de orden o 
de naturaleza en el mismo mérito. Luego la participación de María en 
nuestra redención por el mérito de congruo no puede ser la que le 
corresponde según el orden mismo: en que, por razón de su mater- 
nidad divina, está colocada sobre todos los hombres, inmediatamen- 
te después de Jesucristo. No basta, por fanto, el mérito de congruo 
de la gracia, aun en grado perfectísimo, para explicar la mediación 
perfectiva de la Virgen. 

Fácil es contestar a los fundamentos de esta posición. Pues aun- 
que atribuyamos a la Virgen un mérito de la gracia superior al de 
congrio, no por eso se sigue de ahí que la equiparemos a Jesucristo. 
Porque el mérito de condigno puede ser ex fofo rígore justitiae, o tan 
solo ex condignitate. Entre los dos existe una diferencia específica o 

esencial bien nofonia. El primero sólo puede convenir a Jesucristo, 

en cambio el mérito de condigno ex condignitafe nos conviene fam- 
bién a nosotros respecto de la gloria y del aumento de la gracia. Y 
en este sentido está definido en el Concilio Tridentino que merece- 
mos una y otra cosa. Lo lamentable es que parezcan confundirse al- 
gunas veces estas dos especies de mérito condígno como si fueran 
una misma cosa, cuando en la teología tradicional era vulgar su dis- 
tinción. j 

Por lo que toca al testimonio de Pío X, es cierta la afirmación del 
Papa en cuanto a la existencia del mérito de la gracia en María, si 
bien algunos teólogos discufén si se refiere a la adquisición de la 
misma o a su distribución. Pero en cuanto a la naturaleza de este 
mérito el Papa.deja esta cuestión a la determinación de los teólogos. 

Bien conocida es la práctica de la Iglesia en las cuestiones libres, 
que no ahoga sino que da amplitud, ni previene con sus decisiones 
a la discusión teológica, sino que la sigue siempre después de ha- 
cerse patenfe la necesidad de.su intervención por exigencias de la 
piedad del pueblo cristiano o de la custodia del depósito de la reve- 
lación. Ni una causa ni otra existían para restringuir el mérito de 
María, cuando Pio X eseribió la encíclica «Ad diem ¡llum». Por eso 
al calificar de congruo el mérito de la gracia de María, se apoya en la 
y 2 
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opinión, enfonces corriente, de los teólogos y así dice; «De congruo, 
utaiunt», dejando a éstos toda la responsabilidad de tal denomina- 
ción. Con lo cual no aprueba ni sanciona autoritariamente la exacti- 
tud de esta denominación, sino tan sólo la refiere como expresión 
mínima del mérito de María. Lo que para su intento, que era afirmar 
la existencia del mérito de la gracia en la Madre de Dios, era del todo 
suficiente, ni se requería otra cosa. Ni mucho menos excluye otra 
clase de mérito superior, si así lo reclaman las condiciones y prerro- 
gativas de María, sino todo lo contrario, puesto que la preocupación 
del Papa en esa carta encíclica es precisamente exaltar la amplitud 
de la acción de la Virgen Santísima en el ministerio de nuestra salud, 
y no corregir o podar ciertos excesos en la concepción de la misma. 

Desde hace bastante tiempo venimos nosotros sosteniendo la me- 
diación perfectiva por el mérito condíeno ex condignitafe de la gra- 
cia y la satisfacción de igual naturaleza por el pecado del hombre, 
como necesaria para dar contenido real a la mediación mariana y ha- 
cerla coherente con las verdades más fundamentales de la mariolo- 
gía, siendo ya varios los autores que sostienen esta misma opinión. 

La posibilidad, en primer lugar, de tal mediación es admitida por 
todos los teólogos anfiguos con Santo Tomás a la cabeza. 

En la lll P, q. 64, a. 4, se pregunta Santo Tomás ai Jesucristo 
pudo comunicar a ofro hombre la potestad de excelencia que tiene 
sobre los sacramentos. Sabido es que esta potestad incluye cuatro 
propiedades o excelencias, en la primera delas cuales está encerra- 
do fodo lo que necesitamos para afirmar el mérito y la satisfacción 
de condignidad en la Virgen Santísima. Vamos a enumerar esas pre- 
rrogativas o propiedades de la potestad de excelencia sobre los sa- 
cramentos con las mismas palabras de Santo Tomás, a fin de que 
no haya equívoco de ninguna clase. 1.* «Ult eorum (de aquéllos a 
quienes esta potestad fuese concedida) rmerifum operetur ad sacra- 
mentorum effectus». 2.1 «Ut ad invocationem nominum ipsorum sanc- 
tificarentur sacramenta». 3.2 «Ef ut ¡psi possent sacramenta insti- 
fuere». 4.? «Ef sine ritu sacramentorum effectum sacramenforum con- 
ferre, solo imperio». z - 

El mérito a que se refiere la primera de estas prerrogativas es sin 
duda alguna el mérito condigno de condignidad, como expresamen- 
te lo reconoce el mismo Gonet en su tratado «de justificatione et 
merito», disp. 2, a, 7, conclus. 3,?, donde escribe refiriéndose preci- 
samente al artículo 4.2 de la cuestión 64 de Santo Tomás en la Ter- 
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cera Parte: «Ubi non loquitur de merito congrul», ya que éste lo te- 
nemos todos los constituídos en gracia. 

Pues bien, Santo Tomás admite la posibilidad de la comunica- 
ción por Jesucristo de esta potestad de excelencia sobre los sacra- 
mentos a un hombre puro, la cual encierra en sí facultades más sor- 
prendentes que las contenidas en la mediación mariana de que ve- 
nimos hablándo, como. es la de instituir los sacramentos. Y a 
propósito de este artículo de Santo Tomás se pregunta la generali- 
dad de los teólogos antiguos si pudo Dios constituir a un hombre 
puro, que El formara sin mancha de pecado, en cabeza del género 
humano, dotándole de gracia abundantfísima, de fal manera que asi 
como Adán nos arrastró a todos a la ruina, él nos redimiera y salva- 
ra, siendo en todos la respuesta afirmativa en cuanto al mérito con- 
digno de la gracia, como puede verse en sus comentarios al artículo 
citado. Porque, como enseña Juan de Sto. Tomás, no existe repug- 
nancia alguna en que un hombre merezca para otro de condigno la 
primera gracia. «Quia gratia non excedit valorem ef proportionem 
actuum a grafía procedentium. Et hoc quod est eratiam illam esse al- 
teri seu pro alfero non est conditio ita improportfionafa gratiae, quod 
non possit habere aequalitatem cum illa, sí ad hoc ordinaretur a 
Deo» (In Ill P, q. 1, dist. 1.2, art. 2, n.2 72). Lo mismo enseña tam- 
bién Gonet haciéndose eco en esto de la doctrina de los demás teó- 
logos tomistas. «Addo quod ibidem (I-II, q. 114, a. 6) in solum def- 
fectumn divinae mofionis etordinationis reducit quod justus non me- 
reatur alteri gratiam de condigno. Ergo gratia in quolibet justo esf 
secundum se sufficiens, ut sit principium meriti de condigno, res- 
pectu gratiae aliorum, sí ad hoc ordinaretur a Deo (Tract. de justifi- 
cat. et merit. disp. 2.2 a. 7, conclus. 3.2%). Y como esta ordenación 
divina va connaturalmente entrañada en la misma naturaleza de la 
gracia capital, de aquí que los teólogos anfiguos no encontraran el 
menor reparo en que un hombre puro, constituído por Dios en Cabe- 
za de los demás hombres y dofado de gracia abundantísima, pudie- 
ra merecer para ellos de condigno la gracia. A 

Mas esta ordenación divina está también vinculada a la gracia de 
¡a Mediadora universal del género humano, sin la cual no puede 
aquélla concebirse, sin que por ello llegue María a la categoría de 
Cabeza, la cual incluye, además, otros elementos de los que Aqué- 
lla carece, como es el carácter fontal de la misma gracia, su univer- 
salidad absoluta y el influjo eficiente de la misma en los miembros 
del Cuerpo Místico. : 
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Respecto de la satisfacción por el pecado es también generalmen- 
te afirmativa en la escuela tomista más representativa, siempre que 
se trate de una satisfacción condigna ex condignitafe, del mismo mo- 
do que en el mérito de la gracia. La escuela escotista va más allá 
llegando a la afirmación de una satisfacción totalmente adecuada 
por el pecado. De donde infieren los teólogos antiguos que, en la 
hipótesis de que Dios se diera por contento con una satisfacción 
condiena ex condignitate o imperfecta por el pecado del hombre, la 
encarnación del Verbo no sería necesaria. 

Si ahora tenemos en cuenta que la mediación perfectiva de María 
que propugnamos tiene como características fundamentales la coo- 
peración con Jesucristo en la adquisición de la gracia por el mérito 
condigno ex condienitate y la satisfacción de igual naturaleza por 
el pecado del hombre, forzoso es concluir que la posibilidad de esta 
mediación en María es tesis general de los teólogos antiguos con 
Santo Tomás a la cabeza. 

Cierto que ellos no pasaron a la afirmación del hecho terminante 
de esta mediación en María, pero harto hicieron con darnos los fun- 
damentos para que nosotros lo hagamos, y lo que ellos no hicieron 
entonces podemos nosotros hacerlo ahora. Esto no será innovar, 
sino desenvolverse en el mismo senfido, o evolucionar; en una pala- 
bra, progresar. 

Ahora bien, para que nosotros podamos afirmar de hecho esta 
mediación en María, bastará con que demostremos que en Ella con- 
curren las condiciones requeridas por los teólogos antiguos, para 
que aquel hombre puro, constituído por Dios en representación de 
toda la humanidad, pudiera merecer para ella la gracia y satisfacer 
por el pecado del modo dicho. Estas condiciones se reducen a tres: 
a) gracia abundantísima; b) representación moral de todos los hom- 
bres a este fín; c) y ordenación divina de su gracia al mérito de la 
misma y a la satisfacción por todos. : 

Cabalmente todas estas condiciones se encuentran en la Virgen 
Santísima en grado eminentísimo. 

En cuanto a la primera no parece haya lugar a duda. Desde lue- 
go, Sto. Tomás excluye de María la perfección de la gracia existen- 
te en Cristo, osea ex parte ¡psius gratíae (Ul P. q 7. a 10 ad 1m.). 
Pero le concede una plenitud de gracia subjective, en relación con 
su dignidad altísima de Madre de Dios, que la coloca sobre toda 
pura criatura al lado de Jesucristo. La argumentación de Sto. Tomás 
no puede ser más sólida. Porque lá Virgen Santísima, dice, «propin- 
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quissiwa Christo fuit secundum humanitatem>» el cual es principio 
universal de la gracia en nosotros. «Etideo prae caeteris majorem de- 
buit a Christo plenifudinem gratiae obtinere» (Uli P. q. 27, a. 5.9) 

Los teólogos se han dado a hacer cálculos sobre la perfección de 
la gracia de María. La generalidad admite que sólo la gracia inicial 
de la Virgen supera a la del Santo más eminente enfre los hombres 
y del ángel más encumbrado del cielo. Algunos, como San Alfonso 
María de Ligorio, Confenson, etc., llegan a afirmar, no sin funda- 
mento, que excede a la de todos los justos de la tierra y a la de todos 
los ángeles y bienaventurados del cielo juntos. Y éste parece ser el 
pensamiento de Pío IX en la Bula «Ineffabilis Deus» quien, además, 
declara casi infinito sobre tuda humana consideración e inagotable 
el abismo de gracias que en Ella se encierra. Por lo cual el Carde - 
nal Cayetano se atreve a. decir que la Virgen por razón de la gracia 
consumada fué «propinquissima Christo», también según la deidad 
(lp? q27, art. 5: n.? 9). 

Una vez supuesta esta plenitud de gracia en María, Sto. Tomás 


- no vacila tampoco en afirmar de ell'que fué suficiente para la salva- 


ción de todo el género humano. Son sus palabras: «Magnum est enim 
in quolibet sancto, quod habeat fantum, quod sufficeret gratiae, ad 
salutem multorum, sed quando haberet tantum quod sufficeret ad sa- 
lutem omnium hominum de mundo, hoc essef maximum, et hoc esf 
in Christo et in B. Virgine». (Super Ave María). Por eso, en otro lu- 
gar, además de la plenitud de suficiencia «qua aliquis est sufficiens 
ad actus meritorios ef excellentes formandos», según el fín a que es 
destinado por Dios, el Angélico Doctor distingue en la gracia de Ma- 
ría la plenitud de redundancia, «qua Beata Virgo excellit omnibus 
sanetis propter eminentiam et abundantiam meriforun... sic enim 
B. Virgo redundavit grafíam in nos, ut famen auctrix gratiae ne- 
quaquam esset» (In Joan, c. 1. lect. 10). 

Tenemos ya el primer jalón para la demostración del mérito con- 
digno de la gracia en la Virgen, que es la gracia eminente requerida 
por Santo Tomás y los demás teólogos. Vengamos al segundo. 

Tampoco se puede negar a la Virgen Santísima, en cuanto Media- 
dora con Jesucristo de los hombres, la representación moral del gé- 
nero humano. Precisamente hoy en que se ha llegado a una concep- 
ción integral de la mediación mariana, análoga con la de Jesucristo, 
comprendiendo en sí misma no sólo la distribución de las gracias si- 
no también su adquisición, es cuando menos se puede dudar de esta 
verdad a no ser negando la unión íntima de María con Jesús en el fin 
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de la Encarnación, que a una nos enseña la S. Escritura, la tradición 
y la teología. Porque Mediadora de los hombres quiere decir una 
persona a la cual ha sido encomendada por Dios, subordinadamentfe 
aJesucristo, nuestra salvación.Luego nos representa a todos en cuan- 
to alos fines de nuestra redención y santificación. ¿A qué quedarían 
reducidos en otro caso el principio del consorcio, el mismo ser de 
mediadora y el orden hipostático al que por razón de su maternidad 
divina pertenece también María? Una de dos, o se admite en María 
esta representación moral del género humano, o todos estos concep- 
tos, aplicados a Ella, quedan reducidos a puros nombres sin conte- 
nido ni sentido, 

Ni esta representación moral arrastra tras sí la necesidad de con- 
siderar a la Virgen como Cebeza del género humano, puesto que 
gracia capital dice mucho más que la de simplemente Mediadora; di- 
ce también principalidad, fontalidad, dominio en cuanto a la misma 
eracia y su influencia en el Cuerpo Místico, lo cual es propio y exX- 
clusivo de Jesucristo. La Virgen María es sólo cooperadoura de Je- 
sucristo en la adquisición y distribución de la gracia, en todo su- 
bordinada y dependiente de Este, la cual tampoco causa físicamen- 
te en el Cuerpo Místico como es propio de la Cabeza. Por eso noso- 
tros, no consideramos eficiente la demostración del mérito de con- 
dignidad en la Virgen partiendo de la maternidad espiritual de María, 
como equivalente a la gracia capital, aunque sea en sentido análogo. 
Ni mucho menos es necesario tal punto de partida en esta demosftra--. 
ción, sino que basta simplemente la gracia de la Mediadora. Porque 
aunque es cierto que Sto. Tomás «enseña constantemente que Jesu- 
cristo nos mereció a todos de condieno la gracia, en cuanto Cabeza- 
del Cuerpo Místico, no lo es menos que no afirma esto converfibili- 
fer, «por lo que al mérito de condignidad se refiere», sino en cuanto 
que la Cabeza entraña necesariamente aquella ordenación intrínseca 
de su gracia al mérifo y la satisfacción por lo demás, la cual ordena 
ción también cstá embebida en el mismo ser de Mediadora, sin que 
por ello llegue a la categoría de Cabeza de la Iglesia. Porque esta or-. 
denación la puede Dios comunicar a la gracia de cualquier individuo, 
en la medida que crea conveniente, sin que por ello lo erija en Cabe-- 
za de los demás. Todo lo cual está en perfecta armonía con los prin- 
cipios establecidos por el mismo Sto. Tomás en la 1 Il q. 114. a. 6. 
acerca del mérito condigno de la gracia respecto de los demás, y de 
la naturaleza de la gracia capital en la 111 P, q. 1. 8.2. 


Nunca está bien atribuir ala Virgen conceptos, como el de Cabe- 
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za, aunque sea en sentido análogo, que el mismo Santo Tomás se 
resiste a admitir, (Cfr. INP. q. 64, a. 4 ad 3m.). Mucho menos fundar 
sobre ellos una demostración de tanta importancia como la presente, 
habiendo otros medios más eficaces e importantes para realizarla. 

¿Qué sería una Mediadora universal de los hombres sin repre- 
sentación moral del género humano? Meditese un poco sobre la an- 
timonia que esto encierra y se llegará sin dificultad a la conclusión 
que sustenfamos. 

A esta representación moral de todos los hombres síguese inme- 
diatamenle la tercera condición, antes señalada, para el mérito con- 
digno de la gracia y la satisfacción por el pecado, o sea, la ordena- 
ción divina de aquélla al mérito y a la satisfacción por los demás. En 
efecto, elevada por Dios la Virgen Santísima al orden hipostático, y 
asociada por el mismo caso con Jesucristo en la consecución de 
nuestro fin sobrenafural, su gracia debe fener también una ordena- 
ción intrínseca, connatural e hipostática a nuestra salvación, puesto 
que Dios da la gracia conforme al fin para que elige las personas 
-(ILP, q.27, a. 5 ad 1m,). Y siendo el:fin del orden hipostático de re- 

dención y salvación universal ese mismo ha de tener también la gra- 
cia de María, siempre subordinadamente a Jesucristo. Por donde así 
como nuestra gracia de adopción tiene un orden intrínseco a merecer 
su aumento para nosotros mismos y la gloria eterna, de manera se- 
mejante la eracia de la Mediadora, en cuanfo tal, no puede carecer 
de la ordenación al mérito de aquélla y la satisfacción por todos nos- 
otros. Porque la causa de que nosotros no podamos merecer de con- 
digno la gracia para los demás, ni satisfacer de esta manera por 
ellos, no está en la misma gracia, en el sentir común de los teólogos, 
sino en la falta de esta ordenación divina. (Cfr. 1-IL, q. 114, a. 6; Juan 
de Sto. Tomás in II P. q. 1, dist. 1,art. 2, núm. 72; Gonet, de just, 
et merif. d, 2, a. 7 eonés. 3.*). 

En la gracia de la Virgen Santísima debemos distinguir, por fan- 
to, tres funciones distintas: a) como persona individual, la consecu- 
cución de su fin último; b) en cuanto Madre de Dios, la preparación 
para misión tan alta y elevada; c) y como Corredentora y Mediadora 
de los hombres, devolvernos a todos la vida divina de la gracia jun- 
tamente con Jesucristo y dependientemente de El. Para este triple fin 

la dispuso Dios convenientemente con el tesoro de sus gracias las 
cuales tienen en Ella un orden también triple: a) santificarla en sí 
misma; b) disponerla convenientemente para ser idónea Madre de 
Dios; c) y prepararla activamente para cooperar con Jesucristo en la: 
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consecución de la gracia perdida para todos nosotros. Cualquiera de 
estos tres órcenes, inherentes a la gracia de María, que le quilára- 
mos, inevitablemente la empequeñeceríamos y desnaturalizaríamos. 

Todavía no se ha llegado a establecer una analogía perfecta entre 
Jesús y María en cuanto a su ser de mediadores. Y es por ahí por 
donde hay que comenzar. Pues asi como la unión de la naturaleza 
humana con la persona del Verbo y toda la vida del Salvador, junta- 
mente con las perfecciones consiguientes a la Unión Hipostática, 
como la gracia habilual, etc., estaban ordenadas por Dios, al miste- 
rio de nuestra redención, de modo semejante toda la vida de la Vir- 
gen Santísima, desde el misterio de su Concepción Inmaculada. pa- 
sando después por su gracia habitual perfectísima, y los actos todos 
de su vida, estaban preordinados por Dios, en Cristo y por Cristo, a 
la realización de los tres fines antes indicados. Unos como específi- 
camente dispositivos para hacerla digna Madre de Dios, otros a con- 
seguir su propia santificación, y todos a la salvación de los hom- 
bres. ; 

Los teólogos antiguos insistían sobre todo en la santidad y pre- 
rrogativas de María como persona individual y en cuanto prepara- 
ción para su maternidad divina. Porque no se conocía todavía sufi- 
cientemente la doctrina de la mediación mariana, y no existía para 
ellos otra división de la gracia habitual que la individual y capital. 
Por otra parte, muchos teólogos modernos, no considerando la gra- 
cia de la Virgen nada más que como persona individual, la privan. 
también de aquel orden intrínseco a la consecución de la gracia para 
todos los hombres. De donde viene a suceder que el principio del. 
consorcio queda' reducido aun puro nombre vacío de todo conteni-. 
do, y la ordenación de los actos de la Virgen Santísima a la salva- 
ción del género humano, fundada únicamente en la libre disposición 
de su voluntad. La libertad es condición indispensable del mérito y. 
de toda la mediación mariana. Pero en vez de considerar la voluntad 
libre de María, en su cooperación a la obra de nuestra salud, como 
efecto de la predestinación divina y de la ordenación intrínseca de 
Su gracia, la convierten en el único principio determinante de su me-. 
diación efectiva por nosotros, con lo cual el principio del consorcio. 
cae inevitablemente por tierra, o no significa nada, y la mediación 
mariana pierde toda su realidad trascendente. 

Se impone, pues, la consideración dinámica de todo el ser sobre- 
natural de María, en su realidad de Mediadora universal de los hom- 
bres, como ordenado ontológica y vitalmente por Dios a la salvación. 
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del género humano juntamente con Jesucristo. Y en la gracia habi- 
tual, además de su función capital y pnramente individual, es preci- 
so considerar también la social de la Mediadora y Corredentora de 
los hombres, dividiendo aquélla en capital, individual y social. 

Si quisiéramos ahora encuadrar esta doctrina en el marco teoló- 
gico del mérito, magistralmente trazado por Santo Tomás, no ten- 
dríamos más que aplicar a la Virgen el artículo 6 de la cuestión 114 
de la I1-1l, añadiendo su nombre después del de Jesucristo, de la si- 
guiente manera: «Merito condigni nemo potest mereri alteri primam 
grafiam, nisi Christus (et Beata Virgo), quia unusquisque nostrum 
movetur a Deo per donum gratfiae ut ipse ad vitam aeternam perve- 
niat, et ideo meritum condigni ultra hanc molionem non se extendit. 
Sed anima Christi (et B. Virginis) mota est a Deo per gratiam non 
solum ut Ipsi pervenirent ad gloriam vitae eternae, sed etiam uf alios 
in eam adducerent, in quantum (Christus) est Caput Ecclesiae el 
auctor salutis, (Et B. Virgo mediatrix el corredemptrix omnium ho- 
minum)», (Cfr. La Ciencia TomisTa, núm. 172. «La gracia y el méri- 
to de María», etc., pp. 204 ss.). 

Concluyamos, pues, que la gracia de María tuvo una ordenación 
divina, semejante a la de Jesucristo, al mérito y a la satisfacción por 
los demás, en cuanto gracia de la Mediadora, sin la cual no es posi- 
ble concebir ésta. 

Luego la Virgen reune todas las condiciones requeridas por San- 
to Tomás y los demás teólogos, para que, con toda propiedad, po- 
damos decir que nos mereció a todos la gracia de condigno y satis-: 
fizo de igual manera por el pecado del hombre. : 

En segundo lugar, la mediación perfectiva por el mérito condigno 
de la gracia y la satisfacción ex condignitate por el pecado, es ne- 
cesario atribuirla a la Virgen para que exista perfecta corres- 
pondencia entre su actividad salvífica universal y el orden en que fué 
colocada por Dios, en virtud de su mafernidad divina. Pues el orden: 
a que pertenece María no es el común a los demás hombres, sino el 
hipostático-relativo, inmediatamente después del propio de Jesucris- 
to. Y como entre el ser y el obrar forzoso es que exista perfecta co- 
rrespondencia, la actividad corredentora dy salvífica de María debe 
hallarse en perfecta armonía con el orden a que pertenece lo cual 
sólo puede conseguirse en la mediación perfectiva por el mérito y la 
satisfacción condignas ex condignitate. Porque la mediación por el 
mérito y la satisfacción de congruo es común a todos los hombres,. 
encontrándose el orden hipostático- relativo muy por encima del co- 
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mún a los demás mortales. Ni puede ser por el mérito condigno ex 
toto rigore justitiae, porque éste corresponde al orden hipostático 
sustancial, que es exclusivo de Jesucristo. 

Con lo cual no equiparamos a María con Jesucristo, porque la 
diferencia que existe entre el mérito y la satisfacción de uno y ofra 
es específica, y no de grados dentro de la misma especie, así como 
también el mérito de María en orden a los demás se distingue espe- 
cificamente del nuestro. Por eso toda la mediación y corredención 
mariana es esencialmente subordinada y dependiente de la de Jesu- 
cristo, que es el Mediador y Redentor por excelencia, o principal. 
Porque Jesucristo merece y satisface ex propriis, y María ex acceptis 
a Deo per Christum, puesto que la gracia de María es toda deriva- 
da y participada de Jesucristo. Y por eso también la gracia de Jesu- 
cristo es capital, y la de María no. La redención de Jesucristo es 
universalísima por esa misma causa, alcanzando a todos los hom- 
bres absolutamente y la corredención de María se extiende a todos 
menos a Ella misma. Jesucristo es el Redentor absolutamente, María 
redimida y corredentora, y nosotros sólo redimidos. 

La distinción que media entre María y Jesús, por una parte, y en- 
tre María y nosotros, por otra, es pues específica y fundamental, y 
no sólo de grados, del mismo modo que se distinguen el orden 
hipostático sustancial y el relativo, el hipostático-relativo y el co- 
máún a todos los hombres. 

La misma distinción específica existe también entre la gracia del. 
Redentor y la de la Mediadora in esse moriís, no físico, y la gracia 
de la Mediadora y la nuestra, que carece de esa ordenación intrínse-' 
ca al mérito de la misma gracia, para los demás. Y, por tanto, tam- 
bién el valor respectivo de las acciones procedentes de la: gracia en' 
Jesucristo, en la Virgen María y en nosotros. 

Lejos de existir igualdad o equiparancia entre Jesús y María, en 
el acto mediador o redentivo, lo que existe es verdadera analogía, 
haciéndose esto fácilmente ostensible sólo: con enumerar las seme-. 
janzas de uno y ofra en el acto mediador. 

A) Semejanzas: En ambos el acto redenfivo o corredentivo 
procede de personas distintas, asociadas en un mismo orden y en 
un mismo fin. En los dos el acto redentivo o corredentivo tiene su 
virtud radical u originariamente del orden hipostático. Inmediata o 
formalmente los dos proceden de la plenitud de gracia, exigida por 
la asociación de los sujetos respectivos en el orden hipostáfico y el' 
fin a que éste se ordena, Por razón de esta misma asociación tiene 
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la gracia en Jesús y María una ordenación divino-intrínseca, esen- 
cialmente diferente de la nuestra, a la redención y salvación del 
género humano. En virtud de todo esto Jesús y María ejercen una 
causalidad verdadera en el misterio de nuestra salud, y, como con. 
secuencia, en una aplicación o distribución de las gracias a todos 
nosotros. Por consiguiente, tanto los actos de Jesús, como los de 
María, pertenecen a un orden trascendente al nuestro, es decir, al 
orden redentivo. 

B) Desemejanzas: Jesucristo pertenece al orden hipostático 
sustancialmente, María sólo de una manera relativa. Los actos de Je- . 
sucristo, en cuanto hombre, son actos de la Persona divina del Ver- 
bo, actos de un Dios; los de María, de una pura creatura elevada so- 
bre toda creatura. La plenitud de la gracia de Jesucristo es absoluta 
in esse grafíae, intensive et extensive; la de María sólo relativa. La 
plenitud de la gracia de Jesucristo es suya; la de María toda deriva- 
da de la de Aquél. La de Jesucristo es capital y la de María no. En 
Jesucristo no hubo pecado, ni absolutamente pudo haberlo, en María 
no hubo pecado por especialísimo privilegio de Dios, pero absoluta- 
mente pudo pecar, En Jesucristo la razón de la ordenación infrínse- 
ca de su gracia a la causalidad de la salvación y redención del gé- 
dero humano, es el orden hipostático sustancial; en María el relati- 
vo. Los actos de Jesucristo por esta causa satisfacen por el pecado 
y nos merecen la gracia ex fofo rigore justfitiae, los de María ex con- 
dignitate. Por eso mismo Jesucristo es propiamente Redentor en todo 
el sentido de la palabra y María la asociada a El o la Corredentora. 
La virtud redentiva de los actos de Jesucristu es esencial e infinita 
simpliciter; la de los actos de María, toda participada e infinita sólo 
secundum quid. Jesucristo es por derecho propio causa principal de 
nuestra redención y María solamente concausa y Corredentora en 
todo subordinada y dependiente de Jesucristo. Los actos de María, 
en cuanto asociada al orden hipostático, trascienden a todos los 
nuestros, los de Jesucristo también a los de María. Los actos de Je- 
sucristo no admiten progreso intrínseco en cuanto a su virtud y per- 
tección, sirio tan sólo extrínseco, de la misma manera que su gracia 
y caridad. Por lo mismo. en cuanto al valor intrínseco, el acto :re- 
dentivo de Jesús, puede decirse que es uno y el de María múltiple, in- 
rínseca y extrínsecamente. Como los actos, fanto de Jesús como de 
María, por razón del orden hipostático consiguen el fin de la Encar- 
nación, según un grado de perfección diversa, en ellos se encuen- 
tran inrínsecamente la misma forma redentiva, ni de un modo total- 
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mente igual, ni tampoco totalmente diverso, sino proporcionalmente 
semejante, o sea, análogamente con una analogía de proporcionali- 
dad propia, con distancia indefinida o más bien infinia. (Cfr. Estu- 
dios Marianos. «La cooperación de María en el misterio de nuestra 
salud». Vol. Il pp. 111 51). 

Por eso Jesucristo es el Redentor simpliciter y María simplemen- 
te la Corredentora, Jesucristo Redentor y Cabeza del Cuerpo Místi- 
co; nosotros solamente redimidos y miembros de éste. María ni re- 
dentora ni cabeza, pero tampoco simplemente redimida ni simplemen- 
te miembro de aquél sino en un plano u orden intermedio, por una 
parte inferior al de Jesucristo y, por otra, superior al nuestro, en el 
plano u orden de la Mediadora y Corredentora de los hombres. 

¿No es éste precisamente el que todos atribuímos a la Virgen 
Santísima.? > 

Por último, solamente en la mediación perfectiva, tal como la ve- 
nimos explicando, la doctrina de la mediación marizna adquiere uni- 
dad, consistencia y sentido profundamente realista, que de otra suer- 
e quedaría reducida a una serie de afirmaciones dispersas e-incohe- 
rentes dificilmente inteligibles y asimilables. Porque en esta concep- 
ción, todas las verdades marianas acerca de la mediación arrancan, 
como de su raíz y último fundamento, de la maternidad divina, origen 
y fuente verdadera de toda la mariología. El principio del consorcio 
no es más que una consecuencia de la maternidad divina, la cual, al 
mismo fiempo que constituye a María en el orden hipostático, la aso- 


cia con Jesucristo en el mismo fin de la Encarnación, como enseñan 


León XIll y Pío XI en los testimonios anfes-aducidos. De aquí la or- 
denación de María con Cristo a la adquisición de las gracias y a su 
distribución al hombre, o sea, al doble aspecto adquisitivo y distribu- 
tivo de la gracia de la mediación mariana, y su universalidad. Esta 


adquisición, supuesta aquella ordenación de María con Jesucristo, es 
de condigno ex condignitafe, de donde nace la Corredención maria-' 
na en su sentido verdadero, y de la Corredención la maternidad es-' 
piritual de María respecto de todos los hombres, no en sentido per-' 


fecto, sino integral y perfecto, puesto que Ella nos consigue y comu- 
nica'a todos la gracia que es la que nos hace vivir la vida de hijos de 


Dios. La distinción específica ¡n esse moris de la gracia de María res- ' 


pecto de la nuestra, procede también de aquella ordenación divina 
que tiene María en virtud del consorcio con Jesucristo, en el mismo 


fin de la Encarnación, el cual a su vez se deriva de la maternidad diz 
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vina por medio del orden hipostáfico al cual eleva éste inmediatamen- 
te a la Virgen Santísima. 

Quitemos a la mediación mariana el mérito cond/gno de la gracia 
y la satisfacción por el pecado y todo quedará como suspenso en el 
aire: el principio del consorcio se reducirá a una afirmación vaga e 
indefinida; el doble aspecto de la mediación mariana, adquisitivo y 
distributivo de la gracia, y su universalidad, perderán todo su realis- 
mo sin encontrar donde apoyarse de una manera firme y segura; la 
Corredención mariana será una de tantas afirmaciones imprecisas; 
la maternidad espiritual de María carecerá inevitablemente del sentido 
verdadero que debe tener la teología, y que de hecho tiene en el sen- 
tir de los fieles; y el lugar propio que le corresponde a María en la 
redención y salvación del género humano, o por razón de su digni- 
dad altísima de orden hipostático, desaparecerá como por encanto. 

Unidad, coherencia, armonía de todas las verdades marianas en 
apretado haz, he ahí lo que representa la:concepción de la mediación 
mariana por el mérito y la satisfacción de condignidad. La revelación, 
la tradición y la teología se dan aquí ta mano, coincidiendo en una 
misma afirmación mariana que tanto exalta el poder y la influencia 
de la Virgen Santísima en la salvación y santificación de las almas. 
El pueblo cristiano ha dado siempre muestras sensibles de este in- 
flujo tan grande de María, del que son testimonio elocuente las apari- 
ciones de la Virgen en los distintos puntos de la fierra, en todos los 
momentos críticos de la Historia. 


Fr. ManueL CUERVO, O. P. 
Profesor de Teología Dogmática 
en la Universidad Pontificia de 

Salamanca. : 


LA NOCION DE PERFECCION CRISTIANA 
SEGUN STO. TOMAS 


APLICACIONES PRACTICAS 


En la primera parte de este estudio hemos investigado el pensa- 
miento de Santo Tomás acerca de la naturaleza de la perfección, sus 
divisiones y por fin, cómo entendió el precepto de la perfección. Aho- 
ra, en esta segunda parte, vamos a aplicar aquella doctrina a algunas 
de las cuestiones más discutidas hoy día entre los teólogos, no para 
excitar confroversias ni para condenar las opiniones de otros, sino 
para buscar una solución a estos problemas en la doctrina general 
del Angélico. 

En toda esta aplicación de su doctrina hay dos distinciones que 
son fundamentales. Podemos considerar todo lo que existe en este 
mundo bajo dos puntos de vista, es decir, en absoluto, o en concre- 
to. Así, pór ejemplo, la misma naturaleza humana puede estudiarse 
o como es en su esencia, con toda su potencialidad vital, o como 
existe en un individuo determinado, con todos los factores que modi- 
fican su potentialidad en concreto, como es la nación ala cual perte- 
nece, sus padres, la educación fanto general como religiosa, etc. Al- 
go semejante pasa cuando consideramos la vida de la gracia, porque 
una cosa es estudiar esta vida absolutamente en sí'misma con todas 
sus potentialidades como semilla de la gloria, y otra es considerarla 
como existe en un individuo determinado. En el primer caso, o sea, 
absolutamente, el desarrollo de la gracia está condicionado por las 
leyes ontológicas de las esencias, como nueva naturaleza en el orden 
sobrenatural. Pero en concreto hay que tener en cuenta nuevos fac- 
tores que modificarán este desarrollo según las leyes de la providen- 
cia y la predestinación, y según el fin que Dios tiene señalado para 
cada individuo. ' 

Pero hay otra distinción que influye mucho en la solución de fo- 
das las controversias acerca de la perfección cristiana, y es la dis- 
jinción entre la perfección esencial y la accidental que hemos desarro- 
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llado en la primera parte de este trabajo. La perfección esencial es 
la misma para todos, puesto que su fin, la visión beatífica, es el mis- 
mo; pero la perfección accidental, el grado de gracia y caridad en el 
indivíduo, es peculiar a él y depende de la voluntad de Dios y de las 
disposiciones de su providencia para cada uno. Una vez hechas es- 
tas advertencias podemos empezar nuestro estudio de las aplicacio- 
ries de la doctrina expuesta en la primera parte con una cuestión 
bastante discutida: la de la unidad de la vida espiritual. 


E RR 


En esta cuestión es de mucha importancia exponer bien el «sta- 
tus quaestionis», y también es menester tener cuidado con el voca- 
bulario, porque muchas controversias han surgido en esta materia 
por falta de la debida claridad en los términos. Ya hemos dado nues- 
tra definición de la perfección cristiana con la exposición de todos 
los elementos que la constituyen; así que podemos entrar enseguida 
en la explicación del «status quaestionis». 

-— La cuestión de la unidad de la vida espiritual debe considerarse * 
de dos maneras, en absoluto y en concreto; es decir, o según la na- 
furaleza ontológica de la gracia, las virtudes y los dones, o en el in- 
dividuo con ias circunstancias particulares de su vida. Tanto en ab- 
soluto como en concreto tiene también tres posibles puntos de vista, 
ya que podemos estudiar esta vida o desde el aspecto de su princi- 
pio, de su término, o de los caminos para llegar al término. 

También es muy necesario separar las distintas cuestiones que 
tienen alguna relación con lá nuestrá, para evitar confusión en la ex- 
posición. Esto lo podemos hacer mediante unas advertencias dedu- 
cidas, como consecuencias lógicas, de la doctrina de Santo Tomás, 
que hemos expuesto hasta ahora. 

1) Según Santo Tomás, hay que admitir dos acciones de los do- 
nes del Espíritu Santo, una con relación a la perfección esencial y 
“ótra en el desarrollo de la perfección accidental, porque si los dones 
son necesarios para la salvación esto quiere decir que son también 
necesarios como elemento constitutivo de la perfección esencial 
como nosotros la hemos definido. Sin embargo, esta distinta opera- 
ción no implica necesariamente una falta de unidad en la vida y de- 
sarrollo de la gracia. Para determinar eso tendremos que tener en 
cuenta otros factores. 

2) También es evidente que no se puede llevar a todas las almas 
por el mismo camino; así los que están en la vida ascética necesitan 
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una dirección espiritual distinta de la que se daa aquellos que están 
en la vía mística; pero esto no fiene nada que ver con la cuestión nues- 
tra de la unidad de la vida espiritual según nuestro modo de pensar. 
La existencia de dos elementos, uno activo y el otro pasivo en el de- 
sarrollo de la vida de la gracia, no destruye «a priori» la unidad de 
aquella vida, omo veremos más tarde. 

3) Si logramos demostrar la unidad de la vida espiritual por 
todos sus grados según Santo Tomás, eso tampoco supone «a prio- 

ri» que todos los individuos estén llamados'en concreto a las alturas 
de esta vida; esta es también una cuestión distinta que se resuelve 
mediante otros principios distintos. 

- Con estas advertencias hemos preparado el camino para el es- 
tudio de esta cuestión de la unidad o diversidad de la vida espiritual 
fal como la enconframos en la doctrina de Santo Tomás. 

Si consideramos esta vida desde el punto de vista de su princi- 
pio, tanto en absoluto como en concreto tiene que formar unidad in- 
quebrantable. Esto parece tan claro que apenas necesita demostra- 
ción. El único principio de la vida espiritual es la gracia santificante 
con su cortejo de las virtudes y dones. De esta gracia consigue el 
hombre la nueva presencia de Inhabitación de las Tres Personas de 


la Trinidad, su ordenación completa hacia su último fin, y la filiación 


adoptiva. Por eso se llama «quaedam inchoatio gloriae in nobis», 
que se distingue sólo de una manera accidental de la gloria perfecta 
del cielo. Nos une con nuestro fin último aún en esta vida, y de su- 
yo es capaz de todos los grados intermedios entre la gracia mínima 
y la visión beatífica. (1). - 

Al considerar esta vida de la gracia por parte de su fin será me- 
nester contestar del mismo modo, según la doctrina de Santo Tos 
más, porque el fin último hacia el cual se dirige toda la naturaleza 
humana tanto en absoluto como en concreto por la gracia es la unión 
perfecta con Dios en la visión bealífica, y en su elemento esencial 
esta unión o visión es la misma para todos los bienaventurados. La 


(1) Los lugares principales en los escritos de Santo Tomás pueden verse en 
el artículo anterior; aquí citaremos algunos solamente:-«Finis gratiae est unio 
creaturae rationalis ad Deum». 3 P. q. 7. a. 12, c. 

«Gratia gratum faciens ad hoc principaliter datur, ut anima hominis Deo per 
charitatem conjungatur». 2-2. q. 172. a. 4. c. 

«Dicendum quod gratiae gratum facientis primus effectus est remissio culpae: 
habet tamen et alios effectus, quia sufficit ad ne qa promoveat hominem per 
omnes gradus usque in vitam aeternam». 


cre. 


LA NOCION DE PEREECCION CRISTIANA SEGUN STO. TOMAS 481 


puede conseguir cualquier indivíduo que fenga la gracia santificante 
aún en su grado mínimo. De esto no cabe la menor duda. 

Enfonces, si hay alguna dificultad o duda en esta cuestión de la 
unidad de la vida espiritual tiene que encontrarse en el tercer ele- 
mento que hemos indicado: en los caminos por los cuales el hombre 
llega a esta visión. beatífica en este mundo como a su fin último. Si 
en efecto existen varios caminos por los cuales Dios puede llevar al 
individuo ¿tenemos que decir que este hecho destruye la unidad esen- 
cial de esta vida? Para contestar de manera debida a esta pregunta 
hay que considerarla en el aspecto genérico absoluto y también des- 
de el punto de vista del individuo. 

En el individuo la respuesta nos parece clara; porque tanto el 
principio como el fin último de esta vida siguen siendo los mismos 
en todos, sea cual fuere el camino de su desarrollo. Por eso afirma 
Santo Tomás que no pueden darse dos gracias santificantes de dis- 
tinta especie; tampoco es posible tener más que un fin último sobre- 
natural esencial. Por lo tanto, los distintos caminos por donde Dios 
lleva a los individuos, ascético o-místico, no destruyen la unidad de 
la vida espiritual en el individuo, como tampoco quiere decir que 1o- 
dos estamos llamados en concreto a la contemplación infusa ni a las 
alluras de la perfección accidental. Estas cuestiones deben conside: 
rarse aparte de lo que estamos discutiendo ahora, porque dependen 
de principios distintos. Lo mismo hay que decir de la vida de la gra- 
cia considerada en absoluto, según su naturaleza ontológica, por las 
mismas razones, cualquiera que sea nuestra opinión acerca de la vía 
ascética y la vía mística. Si consideramos solamente los distintos ca- 
minos por los cuales Dios puede llevar a los individuos, dejando a 
parte la unidad deP principio y del último fin, entonces debemos con- 
fesar que a cada uno Dios le lleva por un camino distinto, y, por lo 
tanto, en este sentido muy restringido no se puede hablar de unidad, 
sino de variedad y multiplicidad en la vida espiritual; ni es cuestión 
de dos caminos, sino de muchos, según la voluntad y providencia 
de Dios. Por eso dice Santo Tomás, hablando de los distintos gra- 
dos de la gracia en el individuo: «Prima causa huius diversitatis 
accipienda estex parte ipsius Dei, qui diversimode suae graliae dona 
dispensat ad hoc, quod ex diversis gradibus pulchritudo et perfectio 
Ecclesiae resurgat» (2). 


(2) 12 q:12.8. 40 
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Puesto que hay unidad en la vida espiritual, ya podemos pasar a 
estudiar la opinión de Santo Tomás acerca de la existencia de dos 
vías en general, distintas entre sí, la activa o ascética y la pasiva O 
mística. Sin entrar en las opiniones de otros autores vamos a indi- 
car lo que nos parece ser la doctrina del Angélico sobre algunos as- 
pectos de esta cuestión. 

Que para el Angélico los dones del Espíritu Santo son distintos 
de las viríudes y de la gracia misma está claro, puesto que tienen 
tanto el objeto como el modo de obrar distintos, y los hábitos se dis- 
tinguen por sus objetos formales, diga lo que quiera Escoto. (3) Tam- 
bién los dones tienen distinta fuerza mofriz. 

Hay que admitir también que, bajo algún aspecto que está expli- 
cado en el primer artículo de este trabajo, los dones tienen dos acti- 
vidades distintas en la vida sobrenatural. Por lo tanto hemos dicho 
que los dones fienen que desarrollar un papel distinto en la perfec- 
ción esencial y en la accidental. 

En la perfección esencial, de la cual forman parte, los dones tie> 
nen por objeto quitar la imperfección de las virtudes infusas que pro- 
viene de la falta de proporción entre estos hábitos sobrenaturales y 
el sujeto natural en el cual residen. También puede ser necesario pa- 
ra la salvación la actividad de los dones, por lo menos en el adulto 
que fiene uso de razón, en cierfas ocasiones, cuando tiene que ven- 
ceruna fentación o enfrentarse con una sifuación que le exige un 
erado heróico de virtud que no tiene. Entonces el movimiento del Es- 
píritu Santo mediante los dones es necesario para conservar la vida- 
de la gracia, y por lo tanto pertenece a su actividad esencial en el al- 
ma. Pero ¿cual es la operación de estos dones en la perfección acci- 
dental, que consiste, como hemos indicado, en el grado de gracia y 
caridad que tiene el individuo? 

Para contestar bien a esta pregunta será necesario contemplar en 
algunas cosas nuestro estudio de la perfección accidental. Santo To 
más explica los grados de esta perfección con un ejemplo tomado de 
la vida natural. Como en esta vida natural del hombre hay un pro- 
greso de la infancia mediante la adolescencia hasta la perfección del 
estado adulto, así también en la vida espiritual hay tres etapas o eda- 
des, la de los principiantes, la de los adelantados y la de los perfec- 
tos. Muchos autores, interpretando de una manera demasiado antro- 
pomórfica esta analogía, han considerado estas edades como si es- 


(3) Cf.—1-2. q. 63, a. 1, 3, Sent. Dist. 34. a. L. qu. 1,1-2, q. 55, a, 4 


, 
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tuviesen completamente separadas; pero, como nos indica claramen- 
te Santo Tomás, esta no es la verdadera interpretación, sino que ca- 
da etapa, aunque tenga sus elementos que la caracterizan, sin em- 
bargo, no es en todo completamente distinta de las otras. Es decir, 
no forman departamentos herméticamente cerrados (4). El mismo nos 
enseña cuales son estos elementos característicos de cada grado. En 
los principiantes es la lucha contra el pecado mortal que más les 
dreocupa, en los adelantados el aumento de su virtud, mientras en 
los perfectos todo su empeño se dirige a perfeccionar su unión ínti- 
ma con Dios. Hay que tener esta doctrina muy en cuenta si queremos 
indicar con claridad la actuación de los dones en estas tres edades 
de la vida espiritual, cosa previamente necesaria para la solución del 
problema de los dos caminos o vías hacia la perfección en el cielo. 
En el estado de los principiantes los dones tienen una actividad 
más o menos latente; sus inspiraciones vienen con poca frecuencia 
y muchas veces el alma las deja pasar casi sin notarlas. Este estado 
es una lucha contínua, por lo menos durante sus primeros grados, | 
contra el pecado. 
En la segunda etapa ya se manifiesta con más frecuencia la acti- 

vidad de los dones, especialmente los de temor, de fortaleza y de 


(4) Así nos dice el Angélico:—«lta etiam diversi gradus charitatis distinguun- 
tur secundum diversa studia ad quae homo perducitur per charitatis augmentum: 
nam primo quidem incumbit homini studium principale ad recedendum a peccato, 
et resistendum concupiscentiis eius, quae in contrarium charitatis movent: et hoc 
pertinet ad incipientes in quibus charitas est nutrienda charitatis est nutrienda 
vel fovenda ne corrumpatur. Secundum autem studium succedit, ut homo princi- 
paliter intendat ad hoc quod in bono proficiat: et hoc studium pertinet ad profi- 
cientes, qui ad hoc principaliter intendunt vt in eis charitas per augmentum ro- 
boretur. Tertium studium est, ut homo ad hoc principaliter intendat ut Deo in- 
haereat et eo fruatur: et hoc pertinet ad perfectos, qui cupiunt dissolvi et esse cum 
Christo». (2-2. q. 24. a. 9). 

«Dicendum quod perfecti etiam in charitate proficiunt: sed hoc non est princi- 
palis cura eorum: sed jam eorum studia circa hoc maxime versatur, ut Deo inhae- 
reant: et quamvis hoc quaeant etiam incipientes et proficientes, tamen magis sen- 
tiunt circa alia suam solicitudinem, incipientes quidem de vitatione peccatorum, 
proficientes vero de profectu virtutum». (2-2, q. 24. a. 9. ad 3). 

«Dicendum quod illis in quibus charitas incipit, quamvis proficiant, pricipali- 
ter tamen cura eorum imminet ut resistant peccatis quorum impugnatione inquie- 
tantur; sed postea hanc impugnationem minus sentientes, jam quasi securius in- 
tendunt ad perfectum: ex una tamen parte facientes opus et ex alia habentes ma- 
nus ad gladium, ut dicitur in Esdra de aedificatoribus Jerusalem». (2-2. q. 24. a. 9, 


ad 2). he 
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piedad, con algunos movimientos del don de inteligencia. El alma es 
ya más dócil y responde con más facilidad y prontitud a las inspira- 
ciones del Espíritu Santo. Podemos decir, sin enfrar en controver- 
sias, que durante esta etapa el alma enfra generalmente en la vía mís- 
fica, por lo menos algunas veces, pero sin dejar por completo la as- 
cética. Todavía predomina la actividad de las virtudes en sus grados 
más altos. 

Por fin, en el estado de los perfectos predomina ya la actividad 
de los dones sobre la de las virtudes. especialmente el don de sabi- 
duría; pero sin excluir por completo la operación de las virtudes y 
dejando al hombre libre bajo el influjo del Espíritu Santo. (5) 

Una vez dicho esto, se ve que lo que caracteriza la acción de los 
dones en la perfección accidental es su actividad o actuación pro- 
gresiva, más o menos lafente en el primer estado, más intensa en el 
segundo, y predominante en el tercero. Podemos dejar alos autores 
de re mystica precisar más la naturaleza de esta actuación. Lo que 
nos interesa aquí más es el problema del elemento activo y pasivo 
en ésta. 

Según la doctrina del Angélico es evidente que los dones tienen 
doble actuación, una en la vida activa y otra en la vida confemplati- 
va. La vida activa puede definirse así: «una vida que se ocupa con 
cosas humanas y divinas para llegar al fin último sobrenatural bajo 
guía de la razón humana y la moción de la gracia actual, con influjo 
más o menos latente de los dones, especialmente los de temor, for- 
taleza, piedad y consejo». Como enseña Santo Tomás, las virtudes 
morales, tanto las infusas como las adquiridas, pertenecen esencial- 
mente a la vida activa, y por lo tanto hay que decir lo mismo de los 
dones que las perfeccionan. Esta actividad prepara el camino para la 
vida contemplativa, que no debe separarse por completo de la 
activa (6), 


(5) De esta operación del Espíritu Santo mediante Jos dones, dice Santo To- 
más: —«Sic agitur a Spiritu Sancto quod etiam agit inquantum est liberi arbitrii». 
(1-2. q. 68. a. 3. ad 2., Cf:—q. 9. a. 6.). 

«Non est contra arbitrii libertatem si Deus voluntatem hominis movet», 
(Comp. Theolog. cap. 129. Cf: —1-2. q. 10. a. 4.). 

(6) «Alio modo potest considerari vita activa quantum ad hoc quod interio- 
res animae passiones componit et ordinat; et quantum ad hoc vita activa adjuvat 
ad contemplationem...» (2-2, q. 182. a. 3.) 

«Alio modo est aliquid prius quoad nos... et hoc modo vita activa est prior 
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Por tanto, podemos contestar a la pregunta acerca de las dos 
vías, activa y pasiva, según la doctrina de Santo Tomás. 

Si consideramos la vida espiritual de la gracia según su nafura- 
leza ontológica y en absoluto, entonces hay que distinguir en su nro- 
greso dos elementos, el activo y el pasivo, es decir dos vías, de las 
cuales una forma la preparación para la otra. La pasiva no es más 
que una confinuación de la ascética o activa, bajo el influjo predomi- 
nante de la actuación del Espíritu Santo en el alma, mediante sus 
dones. Por lo tanto, en el desarrollo normal de esta vida no hay más 
que un camino que tiene dos fases, ascética la primera y mística la 
otra. También, como se ve en la doctrina expuesta arriba, en muchos 
casos estas dos fases se compenetran, tanto que pueden existir al 
mismo tiempo, predominando la actividad de un elemento u otro se- 
gún el grado del progreso. Por lo tanto, en absoluto no se puede de- 
cir que son completamente distintos. 

En el individuo, como hemos dicho, hay que admitir muchos ca- 
minos a la perfección según los designios de la providencia divina. 
Sin embargo, aquí cabe una distinción importante. La activa bajo el 
infiujo de la gracia actual es cosa del hombre, que tiene que trabajar 
para adelantar en la gracia y caridad lo más posible, como veremos 
más tarde. La vida pasiva es, de una manera especial, el don de Dios 
en sus manifestaciones más elevadas. Así, aunque la vida ascética 
no puede separarse completamente de la actuación más o menos la- 
tente de los dones, todavía, por su misma naturaleza, constituye, co- 
mo nos indica Santo Tomás, una preparación para la vida mística. 
Sin embargo, esto no quiere decir que llegará necesariamente a ella, 
sino solamente cuando ésta: es la voluntad de Dios para el individuo 
Según Santo Tomás, la vía pasiva es necesaria para llegar a las al- 
turas de la perfección, al estado de los perfectos, puesto que este es- 
tado súpone !a contemplación infusa, que es don de Dios que el hom- 
bre tiene que recibir de una manera pasiva, y que no puede conse- 
guir mediante su propia actividad. 

Es interesante notar que Santo Tomás parece admitir, como con- 
secuencia de su doctrina acerca de la predestinacion, que en su con- 


quam contemplativa;  quia disponit ad contemplationem...» (Ibid. a. 4. Cf:-q. 
181. a. 1.) k 

«Dicendum quod a vita activa proceditur ad vitam contemplativam secundum 
ordinem generationis; a vita autem contemplativa reditur ad vitam activam per 
viam directionis; ut, scilicet vita activa per contemplativam dirigatur.» (2-2. 


q. 182, a. 4. ad 2m.) 
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cepto incluye no solamente lo sobrenatural sino también lo natural 
en el individuo, que hay ciertas disposiciones naturales para la vida 
pasiva. (7) No queremos decir que lo natural condiciona lo sobrena- 
tural, ni mucho menos que lo puede exigir, sino solamente que, en 
su providencia ordinaria, Dios utiliza lo natural, y encima de ello, 
para su perfección infunde su gracia. 

Pero hay ahora que examinar un problema. bastante difícil de re- 
solver, y que puede formularse en esta pregunta; ¿Reconoce Santo 
Tomás otra doble actividad de los dones, una ordinaria y la otra ex- 
tra-ordinaria? Este problema se plantea porque la misma experien- 
cia nos indica que la vida de la gracia, aún en sus grados más ele- 
vados de la vía mística, es a veces secreta, pero de vez en cuando 
rompe todos los lazos y produce manifestaciones sensibles como 
los milagros de algunos santos, éxtasis, profecías, conocimientos de 
cosas secretas, penetración del pensamiento, etc. Estas manifesta- 
ciones ¿constituyen otra manera de obrar de los dones del Espíritu 
Santo que debe llamarse extra-ordinaria? Este es el problema que 
queremos resolver. | 

Es interesante ver el progreso del pensamiento del Angélico en 
esta materia de las actividades de los dones del Espíritu Santo, pro- 
greso que demuestra una investigación profunda para encontrar la 
verdadera solución. Esta cuestión le preocupa primero en su comen- 
tario a «Las Sentencias», (8) y en la doctrina que allí expone vemos 


(7) «Dicendum quod illi qui sunt proni ad passiones propter earum impetum 
ad agendum sunt simpliciter magis apti ad vitam activam propter spiritus inquie- 
tudinem... quidam vero habent naturalis animi puritatem et quietem, per quam ad 
contemplationem sunt apti... unde et illi qui sunt magis apti ad activam vitam pos- - 
sunt per exercitium activae ad contemplativam praeparari; et illi nihilominus qui 
sunt magis ad contemplativam apti, possunt exercitia vitae activae subire ut per 
hoc ad contemplationem paratiores reddantur». (2-2. q, 182. a. 4. ad 3). 

(8) Asi dice: «Donum in hoc transcendit virtutem quod supra modum huma- 
num operatur: qui quidem modus ex mensura altiori quam sit humana mensura 
causatur. Huic autem mensurae quae Deus est mens humana per charitatem inni- 
titur. Et ideo modum istum habent ex ipsa charitate quantum ad esse absolutum, 
quod esse dicimus secundum quod perficiunt in his quae sunt necessaria ad sa- 
lutem. Sed quantum ad perfectum esse secundum quod dona ad altiora se exten- 
dunt, quod quiden est per gratiam gratis datam, non oportet quod sint connexa». 
(3 Sent. Dist. 35, q. 2..a. 3. sol. 2.). 

<Quaedam (dona) sunt de necessitate salutis... quaedam sunt. ad bene esse, si- 
cut gratiae gratis datae... Cum ergo scientia sit donum. oportet quod de ratione 
scientiae sit tantum illa scientia quae est de necessitate salutis. Non est autem 
de necessitate salutis cognitio rerum quantum ad naturas et quidditates suas... 


LA NUCION DE PERFECCION CRI-TIANÁ SEGUN STO. TOMAS 487 


claramente que en vez de un problema, el Santo Doctor, se. propone 
dos. ¿Basta para resolver todas las dificultades en esta materia de 
los dones esa distinción entre el modo humano. de obrar de las vir- 
tudes y el modo sobre-humano de los dones? ¿Estas gracias extra- 
ordinarias, constituyen una manera nueva de obrar de los dones? 
En su comentario a la carta de S. Pablo a los Efesios parece iden- 
tificar más y más las gracias gratis dadas en general con una activi- 
dad especiai de los dones (9), pero, al llegar a la «Summa», el Santo 
ha encontrado otra solución que encierra la doctrina que hemosindi- 
cado antes: la distinción entre lo esencial y lo accidental para la sal- 
vación. Ya distingue completamente enfre los dones y las virtudes, y 
también entre los dones y las gracias erafís dadas, por lo menos en 
la gracia considerada en absoluto (10). Pero aquí también parece in- 
sinuar que los dones, en el individuo por lo menos, tienen algo que 


scientia quae ad defensionem fidei ordinatur pertinet ad gratiam gratis datam de 
qua.... (I Cor. 12. 8.), et non est de necessitate doni sed de perfectione fidei». 
(3 Sent. Dist. 35. q. 2. a. 3. sol. 2.). 

«Dona sufficienter perficiunt in omnibus quae sunt activae et contemplativae 
vitae». (3 Sent. Dist. 34. q. 1. a. 6. c.). 

(9) «Quaedam sunt dona communia omnibus sanctis: scilicet illa quae neces- 
saria sunt ad salutem, ut fides, spes, caritas... Alia sunt dona specialia, et quan- 
tum ad hoc pro eis (Ephesiis) orat: primo quidem pro dono sapientiae, et quantum 
ad hoc dicit «ut det vobis spiritum sapientiae» quem nullus potest dare nisi Deus...» 
(In Ephes. c. 1. lect. 6). 

«Licet omnibus sanctis abundanter divitias gloriae tribuat, supereminentius 
tamen tribuit apostolis. Magnitudo enim virtutis ostenditur in magnitudine ef- 
fectus. Unde quanto magis effectus virtutis divinae in aliquo invenitur, tanto 1bi 
virtus divina major ostenditur, licet in seipsa sit una et individua. Et ideo quia 
major effectus virtutis divinae est in apostolis, ideo magnitudo virtutis erit in els». 
(Ibid. in fine cap.). 

(10) «In spiritualibus donis haec est differentia quia quibus dantur spiritualia 
dona quibusdam dantur ad ea quae conveniunt communiter et agenda sunt et sunt 
de necessitate salutis: quibusdam ad quaedam ardua, sicut ad miracula facienda et 
huiusmodi...» (In Ps. 28. para. 5). 

«Sapientia de qua loquimur ...importat quamdam rectitudinem judicii circa di- 
vina et conspicienda et consulenda: et quantum ad utrumque ex unione ad divina 
secundum diversos gradus aliqui sapientiam sortiuntur: quidem enim tantum sor- 
tiuntur de recto judicio tam in contemplatione divinorum... quantum est necessa- 
-rium ad salutem: et hoc nulli deest sine peccato mortali existenti per gratiam gra- 
tum facientem... Quidem autem altiori gradu percipiunt sapientiae donum... et 
iste gradus sapientiae non est communis omnibus habentibus gratiam, sed magis 
pertinet ad gratias gratis datas, quas Spiritus Sanctus distribuit prout vult». (2-2, 
q. 45. a. 5.0, Cf; 3P.q.7.a. 5). 
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ver con algunas de las gracias grafís dadas. Quizá esta no hubiera 
sido la solución definitiva del Angéiico a este problema, especialmen- 
te en lo que toca al individuo en concreto. Por lo tanto, podemos de- 
cir que, en absoluto, distinguió por completo entre la operación de 
los dones que forman parte de las gracias gratum facientes y estas 
gracias gratis dadas que a veces se encuentran en el desarrollo de 
la vida espiritual. Pero esta distinción radical vale también para esta 
misma vida en el individuo, puesto que la gracia santificante y los 
dones de hecho pueden separarse de las gracias grafis dadas, v. 8. 
en el caso de un pecador (11). Sin embargo, muchas veces es muy 
difícil distinguir en concreto entre lo que produce el don y lo que 
produce una gracia grafís dada, y por eso algunos autores han afir- 
mado que estas gracias extraordinarias constituyen una mánera es- 
pecial de obrar de los dones. Esta fué también la opinión de Santo 
Tomás en el comentario a Las Sentencias, pero en la Summa la co- 
rrige y modifica bastante. Así dice: «dicendum quod sapientia ef scien- 
tia non computantur inter gratias gratis datas secundum quod enu- 
merantur inter dona Spiritus Sancti; prout scilicef mens hominis est 
bene mobilis per Spiritum Sanctum ad ea quae sunt sapienfiae el 


scientiae: sic enim sunt dona Spiritus Sancti.., sed computantur inter 
gratias gratis datas... etc.» (12) 


De la doctrina que hemos expuesto en el artículo anterior pode- 
mos deducir también algunas consecuencias acerca de la vocación a 
la perfección, cuestión muy discutida hoy día entre los autores. Para 
mayor claridad vamos a estudiar este problema bajo tres puntos de 
vista que pueden resumirse en estas tres preguntas: 

1) ¿Están todos llamados a la perfección? 

2) ¿Pueden alcanzar todos la perfección en sus grados más 

altos? 


-3) ¿A qué estamos todos obligados según Santo Tomás? 
I. La vocación a la perfección. 


Como se ve, nos hemos propuesto una pregunta que está formu- 
lada en términos muy generales para dejar aparte el estudio especial 


(11) Cf: 1-2, q. IIL a. 1; ibid. ad 3m. 
(12) 1-2. q.1M.a.4.ad4m. 
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de la vocación universal a la contemplación infusa. También es evi- 
dente que, según lo que queda dicho antes sobre la naturaleza y di- 
visiones de la perfección en general, tendremos que estudiar esta 
pregunta general bajo tres aspectos muy distintos: desde el punto de 
vista de la perfección esencial, bajo el aspecto de la perfección acci- 
dental y, para terminar ese estudio, hay que establecer la relación que 
existe entre este problema y la perfección que llama Santo Tomás 
instrumental. 

Ya sabemos que la perfección esencial está constituida por la gra- 
cia santificante, las virtudes y los dones del Espíritu Santo, así que 
preguntar si todos estamos llamados a la vida de la perfección esen- 
cial es lo mismo que preguntar si hay vocación universal a la gracia 
y a su fin último, que es la visión beatífica. Y, al punto, vemos que, 
bajo este aspecto, nuestra pregunta está relacionada íntimamente con 
otra, con el problema de la voluntad salvifica y universal de Dios y 
con el misterio de la predestinación. Habrá que buscar su solúción 
en los altos principios de la teología, teniendo en cuenta siempre la 
relación que existe entre los misterios de fe. 

Antes explicamos los principios de la doctrina de Santo Tomás 
acerca de la predestinación y la providencia divina, y también hemos 
citado el principio de la pre-dilección. Ahora nos bastará notar bre- 
vemente lo que enseña la Iglesia acerca de la voluntad saclífica 
de Dios. 

1) Es de fe que Dios desea sinceramente la salvación, no sola- 
mente de los predestinados, sino también de todos los fieles. (19) 

9) Se puede decir que es docírina cerfa, imimo proxima fideí que 
Dios desea sinceramente la salvación de todos los adultos, incluso 
los paganos. (14) 

3) Es opinión de los teólogos que Dios desea sinceramente la 
salvación de todos los niños que mueren antes de recibir el bau- 
fismo. 

Bien conocida está la solución que da Santo Tomás a todas las 
dificultades que se levantan acerca de esta doctrina, y podemos for- 
mularla brevemente en los siguientes principios. 

Una cosa es objeto de la divina voluntad en cuanto que tiene algo 
de bien. Es posible que una cosa que, a primera vista parece buena 
cuando se considera en sí misma, sin embargo, parece mala cuando 


(13) Cf: DB. 1096, 1380, sy. y Symbola Fidei passim, 
(14) Cf; DB. 804, 1294, y Index VIITh. 
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se la considera con tódas sus circunstancias particulares. Asíes que 
Dios quiere sinceramente con su voluntad antecedente. la salvación 
de todos; pero después de una justa consideración de todas las cir- 
cunsfancias, con su voluntad consiguiente permite que algunos no 
consigan este fin según las demandas de su justicia (15). 

Lo que deseamos con la voluntad antecedente no lo queremos de 
una manera absoluta, sino con algunas restricciones; mientras que 
deseamos una cosa absolute cuando la queremos con todas sus cir- 
cunstancias, es decir, con la voluntad consiguiente. Por lo tanto con- 
cluye Santo Tomás: «Et sic patet quod quidquid Deus simpliciter vulf, 
fit, licet illud quod antecedeter. vulf, nan fiat» (16). - 

Es ala luz de estos altos principios como, según nuestra opi- 
nión, debemos resolver este problema bajo el aspecto de la vocación 
a la perfección esencial, Es decir, con su voluntad antecedente Dios 
desea sinceramente que todos lleguen a fener la gracia santificante, 
las virtudes y los dones, y, por consiguiente, la gloria en el cielo. 
Sin embargo, de hecho hay algunos que no consiguen ni la gracia 
ni la gloria, y, por lo tanto, hay que admitir que, en estos casos, 
Dios permite que falle esta voluntad, o mejor dicho, no lo desea con 
su voluntad consiguiente. 


2. La Vocación a la perfección accidental. 


De lo que hemos dicho en el articulo anterior se puede deducir 

como consecuencia lógica, que todos los adultos que tienen la gra- 
cia santificante están llamados al aumento de esta gracia; pero aquí 
podemos aún precisar más. La cuestión que nos interesa puede ex- 
presarse en esta forma: ¿Podemos llegar todos a los grados más 
elevados de la perfección accidental? 
-— Es evidente que aquí también cabe la distinción que acabamos de 
exponer entre la voluntad anfecedenfe y consiguiente, puesto que al- 
gunos de hecho no llegan a los grados más altos de la perfección 
accidental, y como la voluntad consiguiente se cumple de una mane- 
ra infalible, no hay otra conclusión que esta: que Dios no lo Ha de- 
seado para éstos con la voluntad consiguiente. 


(15) Cf: IP. q. 19. a. 6. ad. Im. 
(16) TP. q. 19. a. 6. ad 1m. Cf: 1-2. q. 6. a. 6. ad 3m., 1 Sent. Dist. 47. a. 1." 


a. 2., a. 3., Dist. 31. q. 2.4. 1., De Verit. q-23. a. 2. c., Quodl, 11. a. 3, c., Quold. 
12,34 0 


LA NOCION DE PERFECCION CRISTIANA: SEGUN STO. TOMAS 491 


Dero todavía se puede precisar más en este punto siguiendo la 
doctrina del Angélico. Si consideramos la vida de la gracia según su 
naturaleza ontológica y en el adulto que tiene uso de razón, enton- 
ces hay que decir que esta gracia tiene todo el poder necesario para 
llevar a todos los que la tengan a las alturas de ta perfección acci- 
dental. En este sentido la vida espiritual tiene verdadera unidad, y 
todos los efectos de la gracia, las virtudes y los dones deben llamar- 
se normales a la luz de estos principios. Como Dios es todo pode- 
roso, puede llevarnos por todos los grados de la vida sobrenatural, 
conforme al poder latente de la gracia. 

Para la mayoría de los autores, sin embargo, esta cuestión tiene 
otra significación, puesto que ellos la consideran, no en absoluto, 
sino en concreto, en el indivíduo con todas sus circunstancias. Así 
el problema cambia y debe formularse así: En el indivíduo, tomado 
en concreto, ¿hay verdadera vocación a las alturas de la perfección 
accidental, de tal manera que todos podamos llegara ellas? Como 
notará el lector, no hemos dichu nada de la vocación a la contem- 
plación infusa, dejando esta cuestión para estudio especial. 

Para comprender la solución del Angélico en toda su fuerza y cla- 
ridad será necesario recapifular aquí algunos de los principios que 
quedan expuestos en el artículo anterior. 

1) Como sabemos, Dios creó todas las cosas, tanto las natura- 
les como las sobrenaturales, para manifestar su infinita perfección y 
bondad; aquí encontramos la razón fundamental para la multitud y 
la variedad de la creación. ] 

9) La única causa primera de la vida espiritual, y por consiguien- 
te, de sus grados en el individuo, es Dios. 

3) Estas gracias las concede Dios, no por razón de un mérito 
previsto del hombre, sino que las da quibus, quando ef quomodo 
vult según las disposiciones de su providencia y predestinación; 
otra manera de expresar el famoso principio de la predilección. 

4) Por tanto, como hemos indicado antes con las mismas pala- 
bras del Angélico, es cosa cierta que cada uno recibirá gracia de Dios 
y llegará al grado de esta gracia y caridad según los designios de la 
divina providencia para con el individuo. 

Por consiguiente, la opinión de Santo Tomás en esta cuestión nos 


e 
(17) «Dicendum quod gratíae gratum facientis primus effectus est remissio 
culpae: habet tamen et alios effectus, quia sufficit ad hoc quoc promoveat homi- 
nem per omnes gradus usque ad vitam aeternam». 3 P. q.72.a7. ad 1m. 
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parece bien clara. La misma experiencia nos enseña que de hecho 
hay muchos que no llegan a las alturas de la perfección accidental. 
Según Santo Tomás, la voluntad consiguiente de Dios siempre se 
cumple, y por tanto, de parte de Dios no hay más que una contesta- 
ción posib!e a la pregunta que hemos propuesto; Dios no ha querido 
con su voluntad consiguiente que todos lleguemos a estas alturas. Y 
desde el punto de vista del individuo mismo la respuesta es también 
clara: es imposible, consideradas todas las circunstancias, que lle- 
guen todos a los grados más altos de la perfección accidental, sino 
que cada uno llegará al grado que Dios le fiene señalado. Es posible 
crecer siempre en la gracia de Dios, pero no es posible pasar el tér- 
mino preordinadó para cada uno en la sabiduría divina. Contestar a 
esta pregunta de ofra manera sería negar todo valor a estos altos 
principios de la teología del Angélico (18). | 

Sin embargo, hay algunos que proponen contra esta opinión una 
dificultad, diciendo que la razón porque algunos no llegan a las al- 
turas de la perfección accidental está en la falta de cooperación a las 
eracias actuales que Dios les concede. Se podía contestar a esta di- 
ficultad de muchas maneras, pero a nuestro parecer la respuesta más 
fácil y quizá la más eficaz es que la misma dificultad constituye un 
petitio principit, porque precisamente lo que se trata de resolver es 
si Dios concede a todos las gracias necesarias para llegar alos gra- 
dos más elevados de la perfección accidental, cosa que en esta difi- 
culfad se supone sin poder probarla. 

. Según Santo Tomás hay que admitir que, en absoluto y conside- 
rada la naturaleza ontológica de la gracia, se puede hablar de una 
vocación general a la perfección accidental en sus grados más altos, 
puesto que la gracia tiene la potencialidad para llevar al hombre por 


(18) Acerca de esto dice Contenson: «Hace est differentia inter perfectionem 
ordinis naturalis et perfectiones ordinis supernaturalis, quod priores participant 
divinam perfectionem secundum mensuram substantiae creatae, quae ex intrinse- 
co finita est: posteriores vero participant divinam perfectionem secundum mensu- 
ram divinae voluntatis, elevantis naturam prout vult.» (Contenson, t. 4. lect. 7 
Dissert. 4. cap. 2. «Theologia mentis et cordis.») 

Cum his enim stat quod, licet quivis justus possit semper in charitate crescere, 
non transibit tamen terminos a divina praedestinatione positos.» (/bid. in fine.) 

«Hac enim de causa a nobis exigit fidem, spem, charitatem et poenitentiam in 
nostra justificatione... ut largiatur et gradum gratiae per quam sumus formaliter 
justi, atque ad tantum gradum gloriae accepti, quatenus est illa gratia.» (Domin- 
go Soto, «De natura et gratia», Salamanca, 1633. 
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todos sus grados hasta la misma visión bealifica. En concreto, sin 
embargo, esta vocación será condicionada por un factor de mucha 
importancia, que nos hace imposible hablar de una vocación univer- 
sal a los grados más elevados de la perfección accidental, y es la 
voluntad de Dios para con el individuo. Todo lo que nos enseña la 
Sagrada Escritura y también lo que nos dice Santo Tomás nos incli- 
na a opinar que esta vocación a las alturas de la perfección no esiá 
incluida en la providencia general de Dios para todos, sino solamen- 
te para algunos. De otra manera el principio de la predilección no tie- 
ne razón de ser alguna, al confrario, se hace ineficaz. 

En toda esta cuestión es menester no olvidar nunca que estamos 
hablando de una cosa que no pertenece a la esencia de la perfección 
de la vida espiritual como tal, ni a su fin último. Por lo tanto, sin des- 
truir la unidad de la vida espiritual podemos decir que una vocación 
a la perfección esencial no lleva consigo en el individuo, una voca- 
ción a todos los grados posibles de aquella vida, sino solamente al 
grado predestinado. ; 

Tenemos un ejemplo de esto en la misma naturaleza humana na- 
turalmente considerada. En absoluto la naturaleza humana tiene toda 
la potencialidad necesaria para llegar a las alturas de la inteligencia, 
pero en el individuo esta misma naturaleza está condicionada por 
las distintas circunstancias que le rodean. Este indivipuo es perfecto 
según su naturaleza humana, paro en él ésta no fiene la capacidad 
para llegar al grado supremo de inteligencia porque las circunstan- 
cias no lo permiten. Si distinguimos con cuidado entre la vida de la 
eracia en absoluto y en concreto, y también entre la perfección esen- 
ciaí y la accidental la solución que hemos propuesto como del An- 
gélico, parece no solamente clara sino también verdadera. 

Después de esto será fácil contestar a la tercera parte de nuestra 
pregunta general, en lo que se refiere a la perfección instrumental. 
Hemos dicho que, para Santo Tomás, esta perfección instrumental | 
tiene relación íntima con la observancia de los consejos. Todos es- 
tán llamados a guardar estos consejos por lo menos de una manera 
habitual; así que debemos estar dispuestos a ceder todo en las ma- 
nos de Dios si ésta es su voluntad para con nosotros; pero no todos 
están obligados a la observancia actual de ellos, sino solamente los 
que han recibido esta vocación de Dios y le han aceptado libre- 
mente. 

¿A qué estamos todos obligados según Santo Tomás? El mismo 
nos lo dice cuando escribe: «Quantum ad progressum ad perfectio- 
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nem semper debet niti homo transire ad statum perfectunm... Duplex 
est perfectio, una scilicet exterior que consistit in actibus exteriori- 
bus... sicut virginitas et voluntaria paupertas. Et ad hanc non omnes 
tenentur. Alía est interior, quae consistitin dilectione Dei et proximi... 
et ad hanc perfectionem non omnes fenentur, sed omnes fenenfur adl 
eam tendere, quia si quis nolet plus diligere Deum non faceret quod 
exigit caritas» (.9). 

En este lugar Santo Tomás está hablando del progreso en el 
aumento de la gracia y caridad, y no de la perfección esencial, y nos 
indica claramente todo lo que quiere decir acerca de esta cuestión. 
Sin embargo, antes de desarrollar su contenido será conveniente 
completarlo con lo que dice en otros lugares. Así, por ejemplo, en su 
comentario a las Sentencias, después de distinguir una vez más en- 
tre la perfección esencial y la accidental, dice que hay obligación es- 
tricta para todos de tener la perfección esencial de la gracia y la ca- 
ridad. Luego, al hablar de la perfección accidental distingue entre los 
erados de intensidad de la gracia y la perfección instrumental, di- 
ciendo que, en cuanto a la intensidad de la caridad, tenemos obliga- 
ción de tender hacia ella pero no tenemos obligación de tenerla en su 
grado más alto; mientras que con relación a la perfección instru- 
mental, no hay obligación alguna ni de fender hacia ella actualmente 
ni mucho menos de tenerla, sino solamenle existe la obligación de 
no despreciarla (20). De aquí que la Doctrina del Angélico acerca de 
la obligación que todos tenemos en esta materia de la perfección, 
puede reducirse a los siguientes elementos: 

Todos tienen obligación estricta de tener y conservar por todos 


(19) (Comm. in Heb. c. 6. n. 1.) 

(20) «Quantitas charitatis dupliciter potest attendi... Unaquaeque harum per 
fectionum potest dupliciter attendi in charitate: habet enim perfectionem quan- 
tum ad esse suum, secundum quod est perfecta in specie sua, et haec es perfectio 
sufficientiae, et ad hanc omnes tenentur... et in hoc stat perfectio essentialis ip- 
sius, Habet etiam perfectionem quantum ad bene esse, et in hac perfectione dis- * 
tinguendum est, quia ad perfectionem quae est per intensionem tenetur tendere 
quamvis non teneatur eam habere. Sed ad perfectionem quae est secundum objec- 
ta non tenetur simpliciter quis neque tendere neque eam habere; sed tenetur eam 
non contemnere, nec contra eam se obfirmare. Et ratio est quia premium essen- 
tiale, ad quod tendere tenemur mensuratur secundum intensionem charitatis, non 
secundum magnitudinem factorum...». (3 Sent, Dist, 29 a, 8. q.2. Cf: In 2 Cor. 13. 
lect. 3., In Heb. 6. lect. 3., 2-2, q.:186. a. 2. ad 2m. Véase también .el comentario 
de Bañez, in 2-2, q. 24, a, 4.). 
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los medios posibles la perfección esencial, y también el -espíritu de 
los consejos, 

También están obligados todos a aumentar la perfección acciden- 
fal, mediante la cooperación con la gracia de Dios, quitando los obs- 
táculos que pueden impedir ese aumento. Sin embargo, no estár 
obligados a tener cualquier grado determinado de esta perfección 
accidental, sino solamente tender hacia un aumento mayor posible 
según la gracia que Dios les concede, dejando en sus manos el tér- 
mino-al cual les quiere llevar. 

Tenemos la obligación de no despreciar los consejos como me- 
dios probados por la experiencia para adelantar con más facilidad 
en el servicio de Dios. Es más, si Dios nos da la vocación a ellos 
tendríamos que despojarnos de todo para seguir sus inspiraciones. 
Aunque no todos tengan esa vocación, sin embargo, todos tienen la 
obligaeión de tener el espíritu de los consejos, cada uno según su 
estado. : 

Con eso tenemos todos los principios necesarios para la solu- 
ción de otra cuestión, también muy controvertida entre los autores: 
la de la vocación a la contemplación infusa. ¿Todos pueden llegar a 
esa oración infusa? 

En verdad podíamos contestar que ya hemos dado la respuesta 
al hablar de la posibilidad de llegar a los grados más altos de la per- 
fección accidental. Sin embargo, para mayor precisión conviene con- 
cretar más este punto según la doctrina de Santo Tomás. 

Concedemos sin ninguna dificultad que, considerada la naturale- 
za ontológica de la gracia en absoluto, se puede decir que está im- 
plícitamente incluída en aquella participación de la naturaleza divina 
una vocación general a la contemplación infusa, puesto que hay ca- 
pacidad para llegar a cualquier grado de la vida espiritual hasta la 
misma visión de Dios en el cielo. Hay que admitir también que la 
contemplación infusa parece necesaria para aquellos que están en el 
tercer grado de la vida espiritual, la edad de los perfectos, puesto 
que parece ser la oración propia de ellos. Quizá es también necesa- 
ria en alguna de los adelantados, para su mayor perfección. Pero 
estas cuestiones no tienen nada que ver con la nuestra. - 

Si consideramos la ley general del desarrollo de la gracia, no en 
absoluto sino en concreto, entonces hemos de fener en cuenta siem- 
pre que esta contemplación infusa está sin duda en la línea de lo 


(21) Cf, /n Heb. 10, 25,, 1-2, q. 35. a. 6.. I de Coelo, lect. 17. 
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místico, —el alma es pasiva en las manos de Dios—, puesto que na- 
die puede llegar a la contemplación infusa por medio de sus propios 
esfuerzos. Esta oración. es un don de Dios, que concede cuando 
quiere, a quienes quiere y como quiere. Así que, en la luz de lo que 
hemos dicho antes acerca dela posibilidad de llegar alos grados 
nrás altos de la perfección accidental, debemos contestar a esta cues- 
tión diciendo que, según Santo Tomás elindivíduo no puede llegar 
contenplación infusa si ésta no es la voluntad de Dios. Ni tampoco 
están todos obligados a ésta Sin vocación especial y particular a ella 

Sin embargo, si Dios la concede de hecho a cualquier individuo, 
entonces no es más que una manifestación de la gracia bajo la mano 
todopoderosa de Dios, y no puede llamarse cosa extraordinaria. Y 
esto no es más que una consecuencia lógica de la doctrina del Angé- 
lico acerca de la perfección accidental. 


kokok 


Por último, vamos a aplicar estos mismos principios fundamen- 
tales de la doctrina de Santo Tomás a la cuestión de la purificación 
pasiva en el purgatorio. Esta cuestión puede proponerse de dos ma- 
neras, y conviene distinguirlas antes de entrar en la materia. Así, por 
ejemplo, podemos preguntar si es necesario en esta vida la purtfica- 
ción pasiva para entrar enseguida en la gloria después de la muerte, 
sin pasar por el purgatorio. La respuesta a esta pregunta nos parece 
clara. Primero, de hecho hay algunos casos en los cuales el indivi- 
duo ha entrado en el cielo inmediatamente después de la muerte sin 
haber pasado antes por la purificación pasiva, Esto ocurre en el caso 
de los niños que mueren antes de llegar al uso de la razón, después 
de haber recibido el bautismo, y también en el caso de algunos már- 
tires que no han sufrido esta perificación. : 

Si la purificación pasiva en esta vida es estrictamente necesaria 
para entrar en el cielo sin pasar por el purgatorio estos hechos no 
podrían verificarse. Ni vale la explicación de algunos autores que di- 
cen que este caso de los niños y de los mártires forman excepciones 
a la regla general. Si esta purificación era esencial para la entrada 
en el cielo inmediatamente después de la muerte, entonces, como hay 
excepciones a esta regla, no se puede decir que esta necesidad es 
necessitate medi, sino solamente necessitate precepti, es decir, su- 
poniendo que hay obligación, según la ley general del desarrallo de 
la gracia, de pasar por esta purificación. Pero esto hay que probarlo, - 
y no suponerlo, 
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Sin embargo, hay que precisar un poco más, porque los autores 
que sostienen la necesidad de esta purificación pasiva para entrar en 
el cielo inmediatamente después de la muerte suelen proponer esta 
cuestión de otra manera, precisamente para evitar las dificultades. 
Aquí hay que fijarse bien en esta manera de proponer la cuestión. 
Supongamos que hay un individuo que ha pasado toda su vida enla 
primera edad. de la vida espiritual, la de los principiantes, sin salir 
de ella. Muere sin pecado y también sin necesidad de dar satisfacción 
en el purgatorio por los pecados actuales, puesto que ha satifecho 
por ellos en esta vida. ¿Este individuo tendrá que pasar por el pur- 
gatorio solamente para adquirir la purificación pasiva de los grados 
más altos de los adelantados y los perfectos, o puede entrar en el 
cielo inmediatamente sin haber pasado por el purgatorio? Para no in- 
ferprefar mal a los autores que sostienen la opinión antes mencio- 
nada hay que decir que admiten algunas excepciones, en el caso de 
los niños y también en el de los mártires, pero afirman esta necesi- 
dad como ley general de la vida espiritual. ¿Qué opinaría Santo To- 
más de esta cuestión? 

En primer lugar será menester perfilar un poco el concepto del 
purgatorio, porque sospechamos, no sin razón, que en algunos ca- 
sos esta opinión tiene su raíz en un concepto un-poco desviado de lo 
que es el purgatorio. 

El motivo del purgatorio, su razón de ser, por así decir, es la ex- 
píación. En el purgatorio el alma tiene que pagar una deuda en repa- 
ración a la justicia divina por los pecados cometidos en esta vida, de 
los cuales queda todavía la pena temporal después de la muerte. Los 
sufrimientos del alma en el purgatorio no aumentan sus méritos ni 
su grado de gracia, de caridad o de gloria. Entonces, decir que un 
alma tiene que sufrir en el purgatorio para adquirir la purificación 
pasiva de los altos estados de la vida espiritual, es decir que adquie- 
re una perfección que no añade nada a su grado de gloria en el cie- 
lo. Para ver si esta opinión está justificada o no será necesario ha- 
cer una pequeña investigación. Primero tenemos que averiguar por 
qué las almas van al purgatorio, según la doctrina tradicional de la 
Iglesia y según Santo Tomás. 

Solamente el pecado bajo un aspecto u otro, y además el pecado 
actual constituye motivo para ir al purgatorio, es decir: a) porque en 
el momento de la muerte queda en el alma la culpa de algunos peca- 
dos veniales que no han sido perdonados en esta vida; b) por razón 
de las religuias del pecado mortal o venial, que permanecen todavía 

: 4 
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en el alma; c) por razón de la pena temporal que no ha sido expiada 
en esta vida. 

Si examinamos estas causas por razón de las cuales el alma va 
al purgatorio, tal como las expone Santo Tomás, nos enconframos 
con que se reducen todas a la tercera, puesto que, según él, los pe- 
cados veniales se quitan inmediatamente después de la muerte, me- 
diante el acto de perfecta caridad que brota del alma casi naturalmen- 
te en aquel momento. Lo mismo hay que decir de las malas inclina- 
ciones o hábitos, puesto que el alma en graciauna vez separada del 
cuzrpo ya tiende con toda su fuerza hacia Dios, y odia todo lo que la 
puede separar de El, aun por un instante. (22) Pero ese acto de ca- 
ridad no quita la pena temporal, esa hay que pagarla en el purgato- 
rio mediante la expiación. Así que resulta que la única causa del pur- 
gatorio in acto secundo, por así decirlo, es la pena temporal que no 
ha sido expiada en esta vida. Por eso decimos que el purgatorio «es 
esencialmente una expiación, y precisamente por eso nosotros pode- 
mos ayudar a aquellas almas, satisfaciendo por ellas como miembros 
del mismo Cuerpo Místico. (25) Confesamos que nos es difícil ver 
cómo podríamos satisfacer por las almas que están en el purgatorio 
solamente para adquirir la purificación pasiva que no puede llamar- 
se satisfacción. : , 

Hay que tener en cuenta también las decisiones de la Iglesia en 
esta materia, que se encuentran de una manera especial en la Cons- 
titución «Benedictus Deus» y en el Concilio de Florencia (24). De es- 
tos dos documentos parece bien claro que la Iglesia insiste en que la 
purificación en el purgatorio tiene relación íntima con el pecado, de 
tal manera que los que mueren después de haber hecho satisfacción 
por los pecados cometidos en esta vida pueden entrar enseguida en 
la gloria sin pasar por el purgaforio. El Concilio de Florencia tam- 
bién nos indica en términos generales los medios de los que dispo- 
nemos en esta vida para hacer satisfacción completa por los peca- 


(22) «Et ideo oportet dicere quod venialia remittuntur eis post hanc vitam 
etiam quantum ad culpam, eo modo quo remittuntur in hac vita, scilicet per actum 
charitatis in Deum, repugnantem venialibus in hac vita commissis. Quia tamen 
post hane vitam non est status merendi, ¡lle dilectionis motus in eis tollit quidem 
impedimentum venialis culpae, non tamen meretur absolutionem vel diminutionem 
poenae, sicut in hac vita». (De Malo, q. 7. a. 11, Cf. Ibid, ad 9). 

(23) Véase el libro. del P. M. Juaie, A. A. Purgatory, Mercier Press, 
Cork, 1949, 

(24) Denz, 630, 693, 
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dos. No será necesario aquí indicar todos estos medios, porque lo 
ha hecho de una manera admirable el Concilio de Trento, insistiendo 
en que es necesaria la satisfacción, que es muy útil en esta vida, y 
también que en nuestras obras de penitencia estamos unidos íntima- 
mente con los méritos y las satisfacciones de Cristo, Nuestro 
Señor (25). 

Así que podemos limitar esta cuestión un poco, puesto que la úni- 
ca causa que puede justificar esta purificación pasiva en el purgatorio 
sería el pecado, a las almas que no han llegado a tal estado de pu- 
rificación por culpa suya. Confesamos que en algunos casos esto es 
la verdad, pero ¿tenemos que afirmar lo mismo de todas las almas 
como ley general? Eso lo veremos ahora. 

En esta vida las purificaciones pasivas incluyen como elemento 
constitutivo la contemplación infusa, y ésta, como sabemos, no de- 
pende del hombre, puesto que no se puede merecer sino que es un 
don de Dios. Implica siempre una purificación, y no una expiación. 
Es, en una palabra, una cosa que prepara el alma para los estados 
más elevados de la vida espiritual. Quita del alma todas las imper- 
fecciones y todas las inclinaciones al pecado que provienen de ma- 
los hábitos o de los movimientos de la soberbia. Pero según la doc- 
trina de Santo Tomás, todo eso se puede quitar mediante el acto de 
perfecta caridad que brota del alma en el mismo momento de la 
muerte. Entonces está libre del peso del cuerpo que la puede impe- 
dir durante esta vida; sabe perfectamente dónde está su felicidad y 
las vanidades de este mundo. y 

Si decimos que todos están llamados por una vocación individual 
y particular a las alturas de la perfección accidental, - entonces tene- 

mos que afirmar también que los que no llegan a tales alturas ten- 
drán que pasar por el purgatorio para expiar una culpa suya, pero 
aun entonces eso se puede afirmar solamente de los que no han ex- 
piado esta misma culpa en este mundo; y cuando tenemos en cuenta 
todos los remedios de los cuales disponemos en esta vida para eso, 
en particular los Sacramentos de la Iglesia, nos parece un poco atre- 
vido afirmar que todos, por ley general, tienen que sufrir en el pur- 
gatorio solamente para adquirir la purificación pasiva de los grados 
más altos de la vida espiritual, a los que no llegaron. Los autores 
que lo afirman lo hacen por razón de su opinión acerca de la voca- 
-ción universal y particular a la contemplación infusa y a los grados 


o 


(25) Cf. Denz, 904-906, 924-931, 1059; 1077, 1080. 
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más elevados de la vida de la gracia. Como hemos dicho, a nues- 
tro entender, Santo Tomás no es partidario de esta opinión; según él, 
no estamos obligados todos a llegar a estas alturas, sino solamen- 
te a tender hacia ellas. Esta es la opinión de sus mejores comen- 
taristas. Por lo tanto, se reserva el purgatorio para la expiación del 
pecado; ni es por culpa nuestra, en la mayoría de los casos por lo 
menos, que no lleguemos a esta purificación pasiva, puesto que es un 
don de Dios que da según los designios de su providencia y su pre- 
destinación. Luego no estamos obligados a pasar por el purgatorio 
solamente para adquirirla, ya que no es esencial para la visión beatí- 
fica. Admitimos que en caso de tener una vocación particular a estas 
alturas de la vida de la gracia, entonces puede haber culpa, o por 
desprecio de este don de Dios o por falta de cooperación a las inspi- 
raciones del Espiritu Santo. 

Entonces se ve que, en la doctrina de Santo Tomás, si esta puri- 
ficación en el purgatorio está relacionada con la pena temporal, po- 
demos decir que el alma que por culpa suya no ha logrado aquí so- 
bre la tierra esta purificación pasiva, rechazándo las gracias que re- 
cibe de Dios, tendrá que expiar esta culpa en el purgatorio. Pero aún 
entonces eso no quiere decir que la expiación que tiene que hacer le 
dará la purificación pasiva en sus grados más alfos, sino que logra- 
rá la que le corresponde según la predestinación de Dios. Pero, si 
esta purificación no está relacionada con culpa, es difícil ver cómo 
podemos los vivos satisfacer para estas almas condenadas al purga- 
torio solamenfe para adquirir esta purificación pasiva, puesto que la 
noción de satisfación siempre está ligada a la de pecado. Así dice 
Santo Tomás:—«dicendum quod purgafio animae per poenas purga- 
torii non esf aliud quam expiatio reatus impedientis a perceptione 
gloriae; ef quia per poenam quam unus sustinet pro alio potest rea- 
tus alterius expiari... non estinconveniens si per unius satisfactio- 
nem alius purgetur». (26) 

Antes de dar por terminado este trabajo es menester insistir una 
vez más que la doctrina que hemos expuesto en la primera parte y 
también sus aplicaciones no quitan nada de la obligación que tiene 
el cristiano de cooperar lo más posible a la gracia de Dios y a las 
inspiraciones del Espíritu Santo. La gracia tiene su aspecto dinámi- 
co, que no puede olvidarse. Santo Tomás encuentra la razón teoló- 
gica para esta cooperación en la misma perfección e infinidad del fin 


(26) UI Suppl., q. 71. a. 6 ad 3nr,, Cf. /bid, q. 13. a, 2. 
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propuesto al hombre mediante el precepto de la caridad, que no tiene 
limites. Pero también insiste en que este precepto se cumple perfecta- 
mente en su esencia por todos los que tengan la gracia santificante 
y la caridad aún en su grado mínimo. Por lo tanto, de lo dicho pode- 
mos sacar tres consecuencias prácticas: 

1) La doctrina del Angélico no quiere decir que podemos estar 
satisfechos con el grado de gracia y caridad que tenemos, sin hacer 
esfuerzos para aumentarla lo más posible, según las gracias que 
Dios nos concede. Este movimiento debe acelerarse más en cuanto 
que nos aproximamos al fin último en la gloria. Así que, en una pa- 
labra, no es una doctrina que lleva a las alinas hacia la presunción 
nia la pereza espiritual. Tampoco se presta al falso misticismo. 

2) El hombre tendrá siempre las gracias actuales necesarias 
para llevarle a su perfección esencial en el cielo y también para el 
grado de la perfección accidental al cual Dios le haya destinado. 
Como el individuo no sab2 hasta qué grado Dios le.quiere llevar, su 
deber es hacer todo lo posible para tender siempre más y más hacia 
la cumbre de la vida espiritual, dejando en las manos de Díos el tér- 
mino de su progreso. 

3) En esta doctrina tan clara y tan lógica del Angélico pueden 
reconciliarse muchas de las opinlones contrarias que se encuenfran 
hoy día en el campo de la mística; y la razón es bien sencilla. Por- 
que Santo Tomás no separó la verdadera vida espiritual de las doc- 
trinas de ¡a teología dogmática, cosa que nos parece fundamental en 
en esta materia. 

Repetimos que, en este estudio nuestra intención no ha sido la 
controversia como fal, sino buscar la opinión de Santo Tomás acer- 
ca de algunas cuestiones discutidas entre los teólogos modernos. Si 
nuestro trabajo estimula a otros a estudiar la doctrina del Angélico 
en sus aspectos prácticos no habrá sido en vano. 


Davin L. GREENSTOCK, T. O. P. 
Vicerrector del Colegio de Ingleses 
¡ de Valladolid. 


DOCTRINA DE SAN VICENTE FERRER SOBRE 
LA NATURALEZA DE LA IGLESIA 


Este año se celebra el sexto centenario del nacimiento de San Vi- 
cente Ferrer. Su personalidad es múltiple: taumaturgo, apóstol, polí- 
fico, diplomático. Muy conocidos son sus milagros, sus correrías 
apostólicas por toda Europa, sus intervenciones en los asuntos de la 
Corona de Aragón, ante los Papas de Aviñón, en la solución defini- 
tiva en la guerra de los Cien Años. Se 

Tiene, además, una acusada personalidad intelectual. La Liturgia 
le honra con el oficio del común de Doctores. Fué filósofo y teólogo. 
Careció de originalidad; si alguna tuvo fué la de no adolecer de los 
defectos de un escolástico decadente. En tiempos en que la filosofía 
y la teología dejaban no poco que desear, admiremos en él claridad 
de pensamiento, utilidad de las cuestiones tratadas, a en Él 
planteamiento de los problemas. 

Utiliza la Sagrada Escritura con profusión, dándole casi siempre 
un sentido acomodaticio. Y los escritos de Santo Tomás le eran fa- 
miliares. No hay página en que no cite alguno, sobre todo la Suma 
Teológica. En la Biblia y en la Suma aprendió teología; y trata de to- 
das las cuestiones teológicas, hasta el punto de darnos materia sil- 
ficiente para poder escribir una feología vicentina. Dios, la Trinidad» 
la Redención, la Iglesia, la Stma. Virgen... 

En este artículo expondremos sus enseñanzas sobre la Iglesia. 
Repetimos que no hay en ellas nada original. Sus ideas son firme- 
mente tradicionales. Pero no deja de tener mérito mantenerse en el 
terreno fradicional, que en definitiva resulta ser el verdadero, vivien- 
do en fiempos en que el naturalismo, el conciliarismo, el galicanis. 
mo, minaban la supremacía del poder papal. La doctrina de San Vi- 


cenfe es una reacción viva contra las concepciones de Occam, de 
_Marsilio de Padua, de Juan Gersón.., 
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Personalidad intelectual de San Vicente Ferrer 
p> 

San Vicente Ferrer es unou de los santos de personalidad más acu- 
sada y más compleja. Fué muchas cosas, y en todas ellas fué gran- 
de. La grandeza con que supo encarnar alguna de las múltiples face- 
tas de su personalidad suele a veces polarizar de tal suerte la aten- 
ción de quienes le consideran y le estudian, que con facilidad dejan 
de considerar las demás. no menos acusadas y no menos grandes. 
. El Santo fué el Predicador y Taumaturgo que recorrió los cami- 
nos de Europa sembrando la verdad del Evangelio y conquistando 
para Cristo infinidad de almas pecadoras O infieles. Cristianos que 
no sabían de sus obligaciones, moros y judíos que ni siquiera tenían 
fe, recibieron por obra de Vicente el beneficio, unos de la fe y todos 
de la gracia. 

Fué también político y diplomático, Consejero leal y certero de 
los Reyes de Aragón; Compromisario en Caspe, para dirimir, con 
visión de gran político, el problema de la sucesión. Fué asimismo 
uno de los grandes debeladores del Cisma. Partidario fervoroso del 
Papa de Aviñón, cuando apreció que los personalismos nublaban las 
conciencias y que el afán de mando se sobreponía a los intereses de 
la Iglesia, dió el golpe de gracia al Papa Luna. A pesar de lo cual 
quiso aparecer en segundo plano, rehusando presentarse en el Con- 
cilio de Constanza. 

Pero, sobre todo, Vicente fué dos cosas. Era religioso y llegó a 
ser santo, coronando con la santidad una vida de entrega a Dios. 
Fué dominico, y se santificó utilizando el estudio y la ciencia como 
medio de perfeccionamiento, llegando a ser con ello un verdadero 
sabio. Con esta doble característica de santidad y de sabiduría 
abordó los problemas, tan diversos, que tuvo que afrontar. Fué un 
predicador y un faumafurgo, a quien la caridad de Cristo y la cien- 
cia de Dios impulsaban al apostolado. Fué un político y un COMpo- 
nedor, porque su caridad y su ciencia divinas eran eficientes y 
podían manifestarse bienhechoras también en esta clase de activida- 
des. Fué el debelador del Cisma, porque sus conocimientos, su cor- 
dura y su amor sobrenatural a la Iglesia de Cristo, desgarrada con 
la división, le impulsaron a intervenir, superando fodo personalismo 
y toda opinión preconcebida. , 

San Vicente fué un auténtico intelectual: un hombre de ideas. Me- 
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jor aún, fué hombre de una idea. Su idea era la sobrenaturalidad de 
la sociedad cristiana; lo que él llamaba /a Cristiandad. Esta "idea 
preside sus muchas manifestaciones apostólicas y doctrinales. Hace 
convergir en ella todo cuanto hace. La Cristiandad es una cosa total, 
abarca la rehabilitación especificamente doctrinal y moral de la Igle- 
sia y la rehabilitación de todas las actividades humanas, de cualquier 
género que sean. Es adalid de la Cristiandad cuando enseña Lógica 
en Lérida, cuando predica en cualquier lugar de Europa, cuando 
aconseja a los Reyes de Aragón, cuando decide en Caspe la sucesión 
del reino, cuando convoca en Perpiñán al Papa Benedicto XIII y al 
Emperador Segismundo, cuando, en fin, decide separarse de la obe- 
diencia del Papa Luna. 

Este carácter intelectual, que le capacitaba para unificar en un so- 
lo concepto tantas y tan diversas cosas, lo obtuvo durante largos 
años de formación, y lo manifestó en la cátedra y en los escritos. 

Once años dura su formación humanística y teológica. En Valen- 
cia, en Barcelona, en la Universidad de Tolosa, estudió a Aristóteles 
y a Santo Tomás. Los estudió en la letra y en el espíritu. Pronto dió 
pruebas de cómo supo asimilar sus doctrinas y de cómo estaba ca- 
pacitado para proyectar sobre los problemas que entonces tenía plan- 
teados la Cristiandad lo que acababa de aprender. : 

En efecto, muy joven aún, sin terminar todavía su formación, 
cuando en Lérida tuvo que enseñar la Lógica, se enfrentó con los dos 
grandes problemas que Guillermo Occam había planteado. Sus dos 
monografías «De suppositione terminorum» y «Quaestio solemnis de 
unitate universalis», escritas cuando apenas contaba veintitres años, 
afrontan y resuelven las dos cuestiones fundamentales de la filosofía, 
planteadas por el propio Occam. Excusado es decir la solución dada 
por el joven profesor se ajustaba a los cánones de la filosofía tradi- 
cional. Pero son de advertir dos cosas, que valen más que el acierto 
que tuvo en la solución de ambos probremas; son dos observacio- 
nes que se refieren a su orientación, La primera, que se manifiesta 
inmune de los vicios que un exacerbado nominalismo vertió sobre la 
problemática filosófica, dando con ello muestras de afán de sanea- 
miento de la filosofía tradicional. La segunda, que no se siente des- 
ligado de los problemas de su tiempo. Bien está estudiar; pero está 
mejor estudiar lo tradicional y reflejar lo aprendido sobre los queha- 
ceres y las preocupaciones doctrinales del día; ilumiñar con la doc- 
frina permanente los problemas planteados en el instante en que vi- 
vimos. San Vicente se sacude enérgicamente la servidumbre a cues- 
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tiones inútiles, y se lanza, con el ardor de sus pocos años, a resol- 
ver las cuestiones candentes de la filosofía de su tiempo, estudiándo- 
las a la luz de los principios básicos e inconmovibles aprendidos en 
Aristóteles y en Santo Tomás. 
Pero no era solamente la filosofía de Occam la que debía acapa- 
rar la atención del joven profesor. Vivía en una sociedad cristiana 
profundamente dividida en sus miembros y en su cabeza. El cisma; 
tal era la cuestión teológica del momento. Porque es de advertir que 
el cisma, cuestión política, cuestión jurídica, cuestión social, es ante 
todo y sobre todo una cuestión teológica. Después de explicar las 
lecciones de Lógica en Lérida, terminó sus estudios de Teología en 
la Universidad de Tolosa. Y a los treinta años escribe el opúsculo 
«De moderno schismafe». 
Se trata de un opúsculo circunstanciado por la división que en- 
tonces sutría la Iglesia; lo que no quiere decir que sea sólo un escrito 
circunstancial. Es cierto que en algunos capítulos se plantea el pro- 
blema de la elección de determinado candidato. Pero es más cierto 
todavía que se eleva a la región de los principios, defendiendo la 
sobrenaturalidad de la Iglesia, el derecho divino del Papa a regirla, 
la ilegitimidad de la ingerencia de los poderes civiles en los asuntos 
eclesiásticos, la asistencia del Espiritu Santo, etc. 
El cisma tuvo su gestación histórica; pero seríamos miopes si 
pensáramos que la historia de los acontecimientos nos da toda su 
explicación. El hecho se hizo posible gracias a determinada gesta- 
ción doctrinal y teológica. Guillermo Occam, Masilio de Padua, las 
corrientes naturalistas, que desvirtuaban el carácter esencialmente 
sobrenatural de la Iglesia, convirtiéndola en una sociedad híbrida, 
con caracteres netamente humanos, haciendo de ella, más que el 
Corpus Christi Mysticum la Respublica Christfiana, todo esto no3 da 
la clave para explicar cómo pudo la sociedad cristiana soportar en 
su seno una división tan honda. Es que previamente habían sido 
adulterados los principios dogmáticos que sirven de sostén divino a 
dicha sociedad. Y S. Vicente, que no desconoce la historia pequeña 
de las elecciones de los Pontífices que a la sazón se discutían la le- 
gitimidad, no desconoce tampoco las doctrinas teológicas que hicie- 
ron posible dicha pequeña historia y que explican que la sociedad 
“cristiana soportara tantos años una situación que hoy nos parece 
completamente imposible. Por esto en dos de las fres partes en que 
divide el opúsculo «De moderno schismalfe» vindica la sobrenalura- 
lidad delos diversos factores que concurren a la formación de la 
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Iglesia: origen divino de la institución del Pontificado y de su uni- 
dad, asistencia del Espiritu Santo, imposibilidad de ingerencias ex- 
trañas en ellas, etc. Y en la parte dedicada a lo circunstancial, alo 
histórico, se cuida muy bien de reflejar los principiso dogmáticos 
que en las otras dos se establece. 

No termina aquí la labor doctrinal del Santo. Tenía planteados 
otros dos problemas generales, pero para él parficularmentfe acu- 
ciantes: el de los judíos y el de la dirección espiritual. El de los ju- 
díos, acuciante en toda la Edad Media, con el que tuvo que enfren- 
tarse a diario por su constante desplazamiento en plan apostólico. 
Para resolverlo compuso un tratado «Confra perfidiam judaeorum», 
en el que prueba abundantemente que Cristo es el Mesías y que la 
redención por El efectuada es universal y alcanza a los gentiles y a 
los propios judíos que la rehusan. 

De todos es sabido que San Vicente era un predicador que diri- 
gía multitudes. No sólo. predicaba y convertía. Después seguía sien- 
do el Maestro y el Director de quienes le oían y se convertían. Tras 
el predicador iba siempre una multitud, ávida de oírle y de aconse- 
jarse de él. Necesitaba un manual de vida espiritual; y lo escribió. 
Con él termina su producción teológica. La conocida, pues proba- 
blemente escribió más, que no se conserva ni conocemos. El Santo 
se servía de la Suma Teológica de Santo Tomás constantemente. 
Después de la Bíblia, es sin duda el libro que más veces cita en sus 
sermones y en sus escritos. Constituía su lectura diaria, y la anotó 
copiosamente. E ; 

Esta Suma Teológica anotada quedó en el Convento de Alcañiz, 
pero luego se perdió, desconociéndose por lo tanto, el contenido 
doctrinal de dichas notas (1). 

En estos escritos teológicos se aprecian entre otras, tres MiS 
des dignas de notarse: 

Primera, una gran precisión de lenguaje y. una gran nidad de 
pensamiento y de método en la exposición; segunda, una gran opor- 
tunidad en la elección de los temas de que trataba y escribía, de suer- 
te que no hacía de la Filosofía y la Teología ciencias del pasado,. sino 


(f) El Santo hizo unas anotaciones o glosas a la Suma que llevaba consigo en 
sus correrías apostólicas, y que dejó en recuerdo al Convento de Alcañiz. El . 
P. TElxIDOR dice que el Prior de dicho Convento. P. Tomás Madalena, publicó un 
opúsculo titulado «Crisis teológicas», en el que insertó las notas que $. Vicente 
había escrito, por su mano en los márgenes de dicha Suma. (Faces, Historia de 
San Vicente Ferrer, vol. N, pág. 6. 
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del día también, actuales y vivas; tercera, un cuidado exquisito en el 
recto planteamiento de los problemas. 

La precisión del lenguaje se la daba la formación escolástica, ad- 
quirida en Valencia, en Barcelona y en Tolosa; con ella adquirió 
también la suficiente disciplina mental, necesaria para la exposición 
metódica de los problemas. Añádase a esta formación una infeligen- 
cia clara, como latina y poderosa, con ese poder que es privilegio de 
los hombres de excepción. Todo'ello contribuyó a que en San Vicente 
se diera cita cuanto se precisa para la exposición metódica y frans- 
parente del pensamiento, sin mengua de la hondura y la robustez. 

De la oportunidad en la elección de los problemas a tratar hemos 
dicho ya algo. Escribió dos opúsculos filosóficos, en los que, desde- 
ñando las cuestioues inoperantes, por triliadas unas, por inútiles O 
faltas de senfido otras, por muy sabidas éstas, por pertenecer a un 
estilo decadente, al que la escolástica se había dado con afán en su 
tiempo, aquéllas; desdeñando estas cuestiones, afronta las dos más 
vivas que en aquellas calendas preocupaban. La tendencia innova- 
dora de Occam le sugirió los tratados sobre «las suposiciones dia- 
lécticas» y sobre «la unidad del universal». 

También supo elegir las cuestiones teológicas con suma oporfu- 
nidad. Oportunidad doctrinal y oportunidad circunstancial, en el tra- 
tado del Cisma. Doctrinal, sobre fodo, porque-era necesario salir al 
paso a las corrientes peligrosas del naturalismo eclesiástico de Ma- 
silio de Padua y del Conciliarismo de Guillermo de Occam que hi- 
cieran posible el Cisma; y del nacionalismo religioso o galicanismo, 
del que entonces se apreciaban algunos brotes. Los tratados contra 
los judíos y «De vita spirituali», exponiendo la verdad y la univer- 
salidad de la Redención efectuada por Cristo, y el método de adelan- 
to en la vida sobrenatural, siempre serán oportunos, y lo eran en un 
predicador que frecuentemente fenía que dialogar con judíos y con 
almas ansiosas de tender a la perfección cristiana. 

Por último, brilla en sus escritos un cuidado exquisito cn el recto 
planteamiento de los problemas y en la selección de los argumenfos 
más aptos para resolverlos. Bastarán tres ejemplos para probar lo 
dicho. Primero, su escrito sobre el Cisma. Podría tratarse el tema 
con un criterio predominantemente histórico, con un criterio predo- 
minantemente psicológico y con un criterio predominantemente jurí- 
dico. Había material suficiente para hacerlo así. La historia prestaba 
suficientes datos en qué fundamentar cualquier solución; como los 
prestaban fambién la situación psicológica de los'bandos conlen- 
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dientes y el derecho positivo establecido. Nada de esto desdeña; San 
Vicente lo utiliza todo. Pero se trata de un asunto teológico; esen- 
cialmente teológico. Y empieza sentando principios dogmáticos, que 
le servirán de guía en todo el tratado. Principios sobre el origen di- 
vino de la Iglesia, sobre su unidad, sobre el origen divino del pode. 
papal, sobre el Espíritu Santo que rige la sociedad cristiana, sobre 
la independencia de ésta respecto del poder civil. 

Otro ejemplo, el de la Inmaculada Concepción de la Santísima 
Virgen. El Santo, tomista de gran raigambre, no tuvo inconveniente 
en proclamar este privilegio mariano, en cuyo favor no se había pro- 
nunciado su Maestro. Supo plantear el problema con la debida di- 
mensión teológica, hablando de la necesidad de que María fuera re- 
dimida, y. por lo tanto, de la necesidad de que contrajera el pecado; 
necesidad que hace explicable el privilegio de exención, ya que no 
caer donde no se debe caer no es privilegio. Es esto lo que hoy lla- 
mamos el debifum contrahendi, del que María fué redimida, y por 

serlo, fué preservada del pecado. Con esto huye San Vicente de la 
fácil tentación de afirmar una Inmaculada irredenta. Así planteó el 
problema con justeza; afirmó que la Santísima Virgen no tuvo peca- 
do original; pero no dejó de afirmar que tuvo necesidad de ser redi- 
mida'por su Hijo. 

Por último, y sirva de último ejemplo, en el tratado contra los ju= 
díos hace uso abundante de los consejos dialécticos que el sentido 
común dicta, y que Santo Tomás recuerda en la cuestión preliminar 
de la Suma (2). Los judíos aceptaban como inspirados los libos del 
Anfiguo Testamento. Y a ellos acude como, a arsenal de razones de- 
cisivas, para probar cuanto sobre la redención, extendida a los genti- 
les y realizada por Cristo, le convenía decir y enseñar a los hebreos. 

Antes de terminar este capítulo sobre la teología de San Vicente 
Ferrer, séanos permitido decir dos palabras sobre el carácter de sus 
sermones. El santo no escribió mucho; solamente los opúsculos a 
que venimos aludiendo; pocos en número, cortos en extensión y ri- 
cos en contenido. Sin embargo, predicó muchísimo. Y sus sermones 
son venero inagotable de teología popular (3). - 


(2) «Sacra doctrina... disputat contra negantes sua principia, argumentando 
quidem, si adversarius aliquid concedat eorum quae per divinam revelationem ha- 
bentur; sicut per auctoritates Sacrae Scripturae disputamus contra haereticos, et 
per unum articulum contra negantem alium» (Sum. Theol., 1, q. 1, a. 8). 

(3) Ninguna de las colecciones de sermones que se conservan son obra: escri: 
ta directamente. El predicaba, y sus oyentes tomaban notas más o menos exactas, 
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Es él un tipo perfecto de predicador popular, que corrige y ense- 
ña a la vez con arte y con talento. Su estilo es vivo y claro. Todo el 
mundo le entiende. Incisivo y cortante, unas veces, catequista otras, 
usa ejemplos y comparaciones, frecuentemente crudas, pero que es- 
tán al alcance de cualquiera. Se proponía, sobre todo, hacerse en- 
tender. Predicación que no se entiende, es predicación perdida. 

Pudiera quizá pensarse que su predileción, por ser popular, no 
era doctrinal. Nada más lejos de la realidad. Sus sermones están 
impregnados de la más subida teología. En eso precisamente está 
su habilidad: en poner al alcance de todos, de la manera más senci- 
Wa, las verdades elementales y las verdades sublimes (4). 

Insistamos un poco en esto. Sus sermones son auténticos escri- 
tos teológicos. Basta leerlos para apreciarlo. Pero si queremos ma- 
yor abundancia de pruebas, vayan las siguientes: 

Jamás dejaba de sus manos la Biblia y la Suma de Santo Tomás. 
Con las dos obras viajaba y las dos consultaba a diario. Las consul- 


Estas notas dieron origen a las colecciones que poseemos, en las que se aprecian 
no pocas características suyas: claridad doctrinal, nervio en la exposición, marca- 
da intención en los temas elegidos. Puede suscribirse el juicio que del compilador 
emite un moderno escritor: «Ce fut un compilateur heureux et sagace» (GORGB. 
Saint Vincent Ferrier, pág. 121). Podemos, pues, utilizar sus sermones como autén- 
tica fuente de doctrina vicentina, quedándonos siempre con ciertas reservas en 
cuanto a detalles circunstanciales. : 

(4) San Vicente traducía a un lenguaje vulgar, inteligible para su auditorio, 
pues no hemos de olvidar que la mayor parte de sus escritos son sermones, las 
ideas que en los tratados teológicos se exponen en términos técnicos. 

Recordemos algunos ejemplos: En la Suma afirma Sto. Tomás que las expre- 
siones «Cristo Cabeza, la Iglesia Cuerpo», son analógicas con analogía metafóri- 
ca o virtual; San Vicente dice que Cristo es «ad instar capitis> (analogía), y que 
la Iglesia es «Corpus figurale» (analogía metafórica).—La gracia que de Cristo 
Cabeza desciende a sus miembros tiene dos características: las de ser «sanante y 
elevante». San Vicente dice que hace dos cosas: «perdonar los pecados (sanante), 
y abrir las puertas del cielo (elevante).—Los miembros de Cristo son de dos cla- 
ses: «miembros en potencia y miembros en acto».—San Vicente no habla de esta 
manera; dice que «unos reciben de Cristo determinadas inspiraciones» y otros «se 
vivifican con su gracia». Es lo mismo que hablar de las gracias actuales que tie- 
nen los miembros en potencia, y de las habituales que tienen los miembros 
en acto. ] ñ 

Algunas veces, sin embargo, utiliza también expresiones técnicas. Así, por 
ejemplo, cuando habla de las relaciones del Espíritu Santo con nosotros, dice que 
El es la vida de la Iglesia por apropiación, pues las obras «ad extra» son efficien- 
ter de toda la Trinidad, 
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taba y las anotaba. No para su uso sólo, sino para utilidad de aque- 
llos a quienes diariamente repartía el pan de la doctrina. 


Las citas de la Bblia eran tan jrecuentes y tan rápidas en los ser- 


mones, que daba la sensación a sus oyentes de que estaba leyendo- 
la. En el proceso de canonización se pregunta a unos testigos napo- 
litanos: «¿Es verdad que sus conocimientos de los libros doctrina- 
les, particularmente de la Biblia, eran tales que cuando predica daba 
la sensación de que los tenía ante la vista?» Y responden que sí. No 
era menor el conocimiento y el uso que hacía de la Suma de Santo 
Tomás. Acabamos de decir que le acompañaba en todas sus corre- 
rías apostólicas; y el ejemplar que dejó en el convento de Alcañiz es- 
taba lleno de anotaciones pertinentes. 

Vicente Ferrer es el catequista que habla de Dios, de la Encarne- 
ción, de los Sacramentos, de la Santísima Virgen, de las virtudes, 
de.los pecados, en un tono popular, accesible a los oyentes; es el 
teólogo que dice en el piilpito lo mismo “que decía en la cátedra y en 
los escritos, aunque se exprese para sus auditorios multitudinarios 
de distinta manera a como se expresaba para sus oyentes de clase y 
para sus lectores. 

En el proceso de canonización hay declaraciones de gentes de fo- 
do género: obispos teólogos, hombres de letras y de leyes, campesi- 
nos. Y todos declaran que les enseñaba de una manera magistral. 
«Mejor que ningún otro» (5). Su enseñanza estaba animada de vida, 
de simpatía y de calor. Se le ha comparado con otros grandes pre- 
dicadores medievales: con Bernardino de Sena, con Gersón. Es más 
rico que ellos; a veces más cáustico, a veces más jovial. Y más hu- 
mano, también. No llega a la distinción de Juan Gersón; pero es más 
intelectual que Bernardino de Sena (6). 


11 


Diversas perspectivas de un tratado «De Ecclesia».—Posición 
de S. Vicente en este asunto 


La Iglesia es el Cuerpo Místico de Cristo, la prolongación de 
Cristo en la fierra. La expresión Cuerpo Místico no ha tenido siem 
pre en el decurso de la historia de la Teología, idéntico sentido. De 


(5) Cf. Gorcz, Saint Vincent Ferrier, pá;y. 133. 
(6) Gorcz, ob. cit., pág. 137, 


e ha 
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ahí que no siempre se enfienda una misma cosa cuando se habla de 
Iglesia. Es preciso pues, antes de nada, determinar este sentido para 
que sea inteligible cuanto vamos a decir. 

La expresión recile muchísimas veces una significación netamen- 
te espiritual, aunque muy variada. Unas es el resultado de la unión 
de todos los fieles con Cristo mediante la caridad; otras es esta unión 
mediante la fe. En el primer caso constituyen el Cuepo Místico todos 
* los justos; en el segundo, todos los bautizados. En ocasiones la pa- 
labra se aplica a los predestinados. 

Abundan los casos en los que la Iglesia, y por lanto el Cuerpo 
Místico, son los fieles organizados bajo la jerarquía; a veces, los fie- 
les organizados bajo la jerarquía se llaman Iglesia militante, como 
distinta de la purgante y la friunfantfe, que son también Cuerpo Mís- 
tico de Cristo. : 

En cada uno de estos casos el elemento intrínseco que determina 
este Cuerpo es esencialmente sobrenatural; la gracia, la fe, la cari- 
dad, el poder divino comunicado a la jerarquía, los Sacramentos, etc. 

Nose oculta a los teólogos y a los juristas el hecho de que el 
hombre es, a la vez, un ser religioso y un ser civil; que ha de vivir 
en una sociedad religiosa, en comunidad de vida con Cristo, y en 
una sociedad humana, en comunidad de vida con los otros hombres; 
que las dos sociedades, la eclesiástica y la civil, son perfectas en su 
organización e independientes dentro de los límites que su propia 
naturaleza les fija. 

Ni se oculta tampoco que no ha de haber cisma ni separación 
entre ellas. Antes bien. “deben concordarse, porque es una misma: 
la materia en la que fienen que laborar: el hombre; y han de alcanzar 
fines, que aunque perfectos y acabados en si, no son independientes, 
sino esencialmente subordinados: el bien común de aquí, la civil; el 
bien espiritual de aquí y la vida eterna del otro mundo, la eclesiás- 
tica. 

Esta necesidad imperiosa de coordinación de las dos sociedades 
y de los poderes que regulan cada una de ellas dió origen a lo que 
se llamó República cristiana, que es la cristiandad en cuanto resul- 
tante de la cooperación de las dos potestades. También eso se llama 

Cuerpo Místico. Como se ve, el concepto de Cuerpo Místico ha va- 
riado mucho: de ser una organización específicamente sobrenatural 
ha pasado a ser una organización mixta. De ser la auténtica /glesía, 
«ha pasado a ser la República cristiana. Y en consecuencia, de de- 
finirse solamente por los elementos sobrenaturales que constituyen 
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la sociedad fundada por Cristo, pasa a definirse, además, por los 
elementos humanos que constituyen la sociedad civil presidida por 
el Emperador. : 

En un Concilio de París, celebrado en el año 829 bajo el reinado 
de Ludovico Pío, se dice a este propósito: «Principaliter itaque to- 
tius Sanctae Dei Ecclesiae corpus in duas eximias personas, in sa- 
cerdotalem videlicet et regalem, sicut a Sanctis Patribus traditum ac- 
cepimus, divisum esse novimus» (Mansi, 14, pág. 537). Santo Tomás : 
recoge esta idea en su De Regímine Principum, y aunque distingue. 
muy bien entre las dos instituciones y los dos poderes, los subordi- 
na de suerte que de ambos, subordinados, viene a constituirse una 
enfidad parecida a la que resulta de la unión del cuerpo y del alma. 
«Sicut corpus per animam habet esse ef operationem... ita et tempo- 
ralis jurisdictio principum per spiritualem Petri et successorum ejus» 
(Lib. Ml. cap. 10). Y más tarde, Belarmino define así la unión de los 
dos poderes: «Licet potestas ecclesiastica quae in Summo Pontifice 
potissimum residet, et potestas politica quam praeter caeteros princi- 
pes Imperator Romanus habet, non modo duae sint ac distinctae fini- 
bus et officiis, sed etiam separatae interdum inveniantur (nam ali- 
quando Ecclesia nullos habuitf politicos principes, et nunc etiam mul- 
ti sunt principes ef reges extra Ecclesiam); tamen, quando principes 
sunt Christiani, etin Ecclesiae catholicae membris ac filiis numeran- 
tur, duae ¡illae potestates ita conjunguntur ac conveniunt inter se, uf 
unam rempublicam, unun regnum, unam familiam, imo ef unum cor- 
pus efficiant. Unum enim, ut Apostolus ait (Ad Romanos 12), sumus. 
-corpus in Christo, singuli autem alter alterius membra. In hoc autem 
veluti corpus» (De Transl. Imper. Rom., 1, 12). 

A la coordinación de los dos poderes se le llama Cuerpo Místi- 
co. Desde el momento en que hay combinación de diversos elemen- 
tos caben diversos resultados según el orden cómo se coordinen. Y 
estamos ya en presencía de tres actitudes completamente diferentes: 
-la teológica, que conservando la independencia de ambas socieda- 
des en lo que es específico de cada una, preconiza la subordinación 
de lo político a lo sobrenatural, y de lo material a lo espiritual, la 
de algunos autores, defensores de la supeditación absoluta del po- 
der temporal al poder espiritual del Pontífice, y la de los regalistas 
que preconizan la supeditación del poder espiritual del Pontífice al 
temporal de los príncipes civiles. Cada una de estas tres actitudes 
se ha matizado en el decurso del tiempo de muy diversas maneras. 

La perspectiva de un tratado «De Ecclesia» será muy diferente, 
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cuando se enfoque desde un punto de vista teológico o desde un 
punto de vista regalista. Y creemos que aquí se encuentra la explica- 
ción doctrinal del hecho histórico del Cisma de Occidente, La divi- 
sión de la Iglesia obedeció, sin duda, a determinadas actitudes de 
los electores del Pontífice; estas actitudes explican la historia, pero 
no hubieran tenido consistencia ni hubieran producido el cisma si 
no hubiera estado en crisis la idea de la sobrenaturalidad de la lIgle- 
sia, o el concepto teológico de esta sociedad. 

No faltaron a los príncipes seglares, en sus luchas con el Papa- 
do, determinados escritores que justifican doctrinalmente sus exce- 
sos. La conducta lamentable de Felipe el Hermoso y de Luis de Ba- 
viera, y los atropellos de que fueron objeto Bonifacio VIII y Juan XII, 
quizá no hubieran llegado al extremo a que llegaron si previamente 
o conjuntamente no se hubiera producido un proceso doctrinal de 
emancipación entre la sociedad y la teología, si el concepto de cris- 
tiandad, tan enérgicamente defendido por Gregorio VII e Inocen- 
cio lil, no se hubiera desvirtuado por el galicanismo, por el natura- 
lismo y por el conciliarismo. 

El siglo x1v es testigo de vivas discusiones doctrinales sobre este 
punto. Dos nombres las hicieron famosas: Marsilio de Padua y Gui- 
llermo Occam. 

Marsilio de Padua concibe la sociedad eclesiástica de una manera 
natural. La Iglesia para él es la reunión de los fieles, que eligen sus 
Pastores y su Papa, y delegan en ellos un poder que Dios ha trans- 
mifido a la propia sociedad. Es una auténtica democracia eclesiásti- 
ca. La institución divina de la Jerarquía no existe; sólo existe la ins- 
titución divina de la Iglesia y una delegación del poder de ésta en 
sus Pastores. De aquí se sigue la supremacía del Concilio sobre el 
Pontífice. Y quien tiene poder para convocar el Concilo no es el Papa, 
sino el Emperador, Hay, en consecuencia, una supeditación del po- 
der eclesiástico al poder civil. 

Guillermo Occam, cuya vida al lado de Luis de Baviera es bien 
conocida, es también minimizador del poder pontificio y exaltador del 
poder del Emperador. No piensa, sin embargo, ni escribe tan cruda- 
mente como Marsilio. Marsilio es un pagano; Guillermo Occam es un 
teólogo que afirma grandes verdades, y que hace un gran mal callan- 
do otras verdades no menos grandes. Es difícil precisar su pensa- 
miento definitivo sobre la naturaleza del poder espiritual, porque el 
estilo dialogado de sus escritos impide apreciar bien cuál es su pen- 
samiento propio y cuál el de su supuesto interlocutor. Además los 

5 
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capítulos en los que, después de escribir desahogadamente contra 
el poder temporal, tenía que hacerlo determinando cuál es el espiri- 
tual, no están ferminados. Sin embargo, algo escribió, y algo hizo 
colocándose de parte de Luis de Baviera, para poder afirmar que 
es un mediatizador del poder del Papa. (7). 

Este es el ambiente doctrinal que se respiraba en el siglo xiv, en 
el siglo de los Papas de Aviñón, en el siglo del abandono de la Sede 
de Roma, en el siglo que no terminó sin ver a la Cristiandad dividi- 
da bajo la obediencia de dos supuestos Pontífices. : 

Y este ambiente doctrinal explica varios hechos de la época. Los 
fratricelos que se levantan contra el Papa; los cismas de Inglaterra y 
de Bohemia, iniciados por Wiclef y Juan Hus; los cuentos y las sáli- 
ras de Bocaccio con los que socava el prestigio de las instituciones 
eclesiásticas; el galicanismo, con su tendencia a exigir determinada 
emancipación para las iglesias nacionales. Creemos que tendría vi- 
sión muy corta del cisma de Occidente, quien lo considerara sólo 
como fruto de ambiciones humanas y de divisiones existentes entre 
los electores. Las raíces eran más profundas; eran de carácter doc-. 
trinal. Las mismas que explican estos otros hechos contemporáneos. 
Son las que acabamos de indicar: una crisis teológica sobre la natu- - 
raleza y el poder divinos de la Iglesia y del Pontificado; una con- 
cepción más o menos humanista de la sociedad religiosa. Hecha esta: 
crisis, lodo lo demás sigue ya de manera nalural. Se explican las 
emancipaciones nacionalistas o galicanas; se explican las secesio- 
nes de Bohemia; se explican las mordaces sátiras de Boccaccio con- 
tra la autoridad eclesiástica; se explican las rebeliones de los fratri- 
celos, y se explica, en fin, que el propio Pontificado se dividiera en 
dos. Todo ello es factible en una institución humana; o en una insti- 
tución divina, que se desnaturaliza a fuerza de humanizarse. 

En este momento aparece San Vicente Ferrer corrsu Tratado so- 
bre el Cisma y con sus Sermones, vindicando enérgicamente el ca- 
rácter sobrenatural de la Iglesia, su origen divino, su independencia 
del poder civil, la asistencia que tiene del Espíritu Santo. Vindican- 
do, en una palabra, todo aquello que no es compatible con las ambi- 
ciones personales y humanas, y con lo que se debe ahogar cualquier 
movimiento de desunión. (8) 


(7) Carro, La teología y los teólogos juristas españoles, tomo L cap. ÍÍI, 2, 
(8) San Vicente lamentaba profundamente las escisiones que la Iglesia sufrió 
en su tiempo; vivió todo el proceso del Cisma de Occidente. Varias veces alude a 
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El Santo se coloca en una posición ortodoxa. Es la posición de 
la teología tradicional; la que había aprendido en Santo Tomás de 
Aquino. En las páginas siguientes tendremos ocasión de verlo. Y lo 
veríamos todavía más abundantemente si los límites de un artículo 
de revista nos lo permitieran. 

Nos limitaremos a exponer el concepto de Cristiandad, el de la 
Iglesia. y el carácter sobrenatural de una y otra. Podríamos dedicar 
capítulos aparte al estudio de la capitalidad de la Iglesia; ta invisible, 
que pertenece a Cristo, y la visible, que pertenece al Papa, al estu- 
dio de los miembros que consfituyen esta sociedad, miembros que 
se hacen tales por la gracia; al estudio, en fin, de los principios 
unificadores del Cuerpo Místico. En todos éstos capítulos encontra- 
ríamos el elemento sobrenatural que da sera la Cristiandad y ala 


glesia. Sobre todo ello escribió San Vicente páginas llenas de doc- 
trina. (9) 


dl 


Concepto vicentino de la Cristiandad 


San Vicente Ferrer tenía una idea muy amplia de la Cristiandad. 
Filósofo y teólogo a la vez, humanista y cristiano, no concibe una 
actividad sobrenatural exclusivamente religiosa. Para él todos los 
hombres, vivan en el estado en que vivan y pertenezcan al estamen- 
to social al que pertenezcan, y todos los asuntos, sean de la clase 
que sean, deben ser rectificados y valorizados por las virtudes teo- 
logales o divinas. Por lo tanto, todos los hombres y toda su activi- 
- dad deben integrarse en el concepto general de Cristiandad. 
Comentando la visión de los siete candelabros de oro (Apoc, l, 12) 


él en sus Sermones; y además dedicó un tratado teológico a estudiar los funda- 
mentos doctrinales por los que no podía ni debía tolerarse. 

También conocía las falsas doctrinas que sobre la naturaleza de la Iglesia co- 
rrían en aquel siglo; el naturalismo de Marsilio de Padua, el conciliarismo, el ga- 
licanismo. Alguna vez alude a ellas. Véase, por ejemplo, este texto. «Quinto mo- 
do est (Ecclesia) gyrans. Quando luna gyratur non videtur per duos vel per tres 
dies. Ita modo quesi nulla obedientia exhibetur Papae, dicentibus quibusdam 
quod Papa sit supra Concilium, aliquibus e converso» (Sermo in festo Sti. Domini- 
ci Opera omnia, tom. 1IL pág. 372. Ed. Valentiae, 1093). 

(9) Puede verse el trabajo que hemos publicado con el título de «La teología 
del Cuerpo Místico en los escritos de San Vicente Ferrer, 
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dice que dichos candelabros son los siete estados en que se hallan 
divididos los cristianos; en dichos siete estados se cifra toda la vir- 
tud y toda la perfección de la Cristiandad. Se dice que eran de oro, 
porque en ellos deben resplandecer la fe y la caridad, que son virtu- 
des teologales o divinas. 

Pero además de estas virtudes, que deben imperar las actividades 
específicas de todos los hombres, deben éstos vivir cada uno en su 
propio estádo según las exigencias de las virtudes específicas de 
cada estado. En la Cristiandad hay siete grupos de personas, corres- 
pondiente cada uno a cada uno de los candelabros. Primero, el de 
los Señores, los Emperadores, los Reyes, quienes, además de actuar 
siempre al dictado de la fe y de la caridad, deben cuidar mucho de 
administrar justicia a todos: a los grandes y a los pequeños, a los 
ricos y a los pobres, a los allegados y a los extraños, a los amigos 
y alos enemigos. El segundo grupo está constituído por los Prelados 
Eclesiásticos, que tienen el deber de procurar la salvación de las al- 
mas mediante la enseñanza, los buenos ejemplos y los Sacramen- 
tos. Y éstos deben añadir a las indicadas virtudes de fe y caridad, la 
de la diligencia. El fercero se constituye por los religiosos, cuya vir- 
tud específica es la obediencia. El cuarto, el de los clérigos que no 
tienen cura de almas, quienes deben procurar vivir santa, casta y 
honestamente, cual exige el Cuerpo del Señor que han de consagrar. 
El quinto, el de los casados, en quienes deben resplandecer el amor 
y la benevolencia mutua. El sexto, el de los viudos, que han de de- 
dicarse a obras de penitencia. El séptimo, el de las vírgenes, quie- 
nes deben tener cuidado de absfenerse de, los deleites que pongan en 
peligro su virginidad (10). 


(10) «Illa septem candelabra aurea sunt septem status christianorum, in qui- 
bus consistit tota virtus et perfectio christianorum, vel Christianitatis. Dicuntur 
aurea, propter fidem, et charitatem, quam debent habere. 

Primus status est Dominorum temporalium, scilicet Imperatorum, Regum, et- 
cétera; et in isto candelabro debet ardere lucerna justitiae; scilicet ministrare de- 
bent justitiam omnibus generaliter, tam magnis quam parvis; tam divitibus quam 
pauperibus; tam privatis quam extraneis; tam amicis quam inimicis. Secundus est 
Praelatorum ecclesiasticorum. In istis debet ardere lucerna diligentiae, curando 
de animabus ut salventur bonis doctrinis, exemplis, et sacramentis. Tertius est 
Religiosorum. In istis debet ardere lucerna obedientiae. non solum in votis essen- 
tialibus servandis, sed etiam in caeremoniis, et aliis ordinationibus bonis. Quar- 
tus est simplicium Clericorum sine cura animarum. ln istis debet ardere lucerna 
sanctimoniae, vivendo honeste et caste, considerando officium quod habent in ore, 
consecrandi; in manibus, Corpus Christi tractandi; in corpore, communicandi, 
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En estas palabras nos da San Vicente un resumen de lo que él 
entiende por Cristiandad. Es un conjunto de v/rfudes humanas prac- 
licadas por quienes viven:en los estados regulados por cada virtud; 
virtudes informadas todas ellas por las teologales de la fe y de la ca- 
ridad. La Cristiandad resulta de la justicia de los Príncipes, la dili- 
gencia de los Prelados, la obediencia de los Religiosos, la castidad 
de los clérigos, el amor mutuo de los casados, la penitencia de los 
viudos y la pureza de las vírgenes; sazonado todo ello con el espí- 
ritu de fe y de amor de Dios. : 

Y como en estos grupos se incluyen todos los hombres, y estas 
virtudes regulan todos los actos de la vida en cualquier situación en 
que el hombre los realice, resulta que la Cristiandad implica una 
perfección total de los individuos y de lo que los individuos hacen. 

Se advierte en esta concepción que la Cristiandad no es obra de 
elementos exclusivamente divinos. Es una mezcla de elementos divi- 
nos y de elementos morales. Las siete virtudes a que el Santo apela 
como rectificadoras de cada uno de los estados en que viven los 
cristianos son morales. Y feologales o divinas las dos primeras, 
bajo cuyo imperio deben actuar éstas. 

El cristiano, en consecuencia, es un resultado de perfección hu- 
mana y de perfección divina; la Cristiandad resulta de la suma de 
humanídad y divinidad. Pero siempre con el predominio rector de lo 
divino. Estas siete virtudes, sin la fe y sin la caridad, harán un hom- 
bre humanamente aceptable, pero no harán un cristiano; harán una 
humanidad pasable para los hombres, pero no una humanidad pasa- 
ble para Dios; no harán una Cristiandad. 

De ahí que quien garanfiza la perfección humana de las virtudes 
morales, quien la hace agradable a Dios, es la Iglesia, la depositaria 
de la fe y de la caridad divinas. Y separada de la Iglesia no hay hu- 
manidad perfecta; no hay Cristiandad. La Igiesia debe poner orden 
en las cosas; de manera elícifa, si se trata de cosas específicamente 


Quintus est Conjugatorum. In istis debet ardere lucerna amoris, et benevolentiae, 
mutuo se diligendo et proles nutriendo secundum Dei voluntatem. Sextus est 


Continentium Viduorum et Viduarum. In quo debet ardere lucerna poenitentiae, 
cere poenitentialia, secus de con- 


quia tales sine praejudicio partis possunt opera fa 
dere lucerna abstsinentiae cibo- 


jugatis. Septimus est Virginum. In quo debet ar 
rum et delitiaram corporalium; quia sic conservatur virginitas. 

In his septem statibus stat tota Christianitas, qui sunt septem candelabra lu- 
centia in conspectu Dei» (Sermo VII in 111 Dom. Adventus, Opera omnia, tom. Ñ 


part. l, págs. 133-134.) 
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religiosas; de manera imperada o directiva, si se trala de cosas es- 
pecíficamente humanas; ya que como humanas se deben supeditar a 
los fines divinos que la Iglesia persigue. 

Se sigue de aquí que cuando falla la Iglesia falla la Cristiandad; y 
el fallo de la Cristiandad es el fallo de la humanidad perfecta. No 
puede, pues, hablarse de humanidad perfecta regida debidamente por 
las virtudes humanas aludidas, cuando la Iglesia está dividida en su 
propia entraña. En esta división de la Iglesia ve San Vicente la ra- 
zón de los grandes males que en su tiempo padecía el mundo. 

Conservamos una bella página en la que explica el lamentable es- 
tado en que entonces vivía la cristiandad. El sol, dice, pasa durante 
el año una vez por cada signo del Zodíaco. Los doce signos són fi- 
gura de otros tantos estados por que ha de pasar el mundo, y que ha 
de presenciar Cristo, el sol de justicia. El signo décimo se llama Ca- 
pricornio; y es el que representa el estado actual (del siglo xv). «De- 
cimum signum dicitur Capricornius. Hoc figuraf ¡llum statum in quo 
sumus modo, quoniam populus christianus consuevit esse unius 
cornu, ex unico Papa.,. modo autem habet tria cornua, id est, tres 
Papas...» (Sermo Il in Dom. II Adventus. Ed. Valentiae, 1693, vol. I, 
págs. 51, 36) (11). Sigue explicando las divisiones de la Iglesia, exis- 
tentes cn su tiempo, v numera hasta diez, con las que la unidad de la 
cristiandad queda completamente deshecha. 

Esta idea de cristiandad o de unificación de todas las cosas y de 


(11) «Dicunt Astrologi, et verum dicunt, et concordant cum eis Theologi, 
quod sol naturae, in anno pertransit semel 12 signa Zodiaci, Signa quae ab As- 
trologis dicuntur Constellationes, a Theologis autem Signa dicuntur, quia signant 
12 (duodecim) status mundi hujus, in quibus debuit esse Christus, sol justitiae, a 
principio mundi usque ad finem... - 

Decimum signum dicitur Capricornius... Hoc figurat illam statum in quo su- 
mus modo, quoniam populus christianus consuevit esse unius cornu ex unico Papa, 
sicut unicornis cornu unicum, scilicet Christi Vicarius; modo autem habet tria 

- cornua, id est, tres Papas... , 

Quod (dominium ecclesiasticum) iam nunc divisum est in decem partes, sive 
divisiones. Prima est Indorum, sub presbytero Joanne. Secunda est Assyriorum 
sub Aquino quodam tyranno. Tertia est Africanorum sub Mahometo. Quarta est 
Graecorum, sub Imperatore Constantio. Quinta est Armeniorum sub eorum Rege. 
Sexta est Gregorianorum sub quodam Pseudo Propheta. Septima est Christia- 
norum documenta sub quodam haeresiarca. Octava est Italicorum sub Bartholo 
meo Barensi. Nuna est Gallicorum sub Petro de Candia. Decima vero pars populi 
catholici est Hispanorum sub Domino Benedicto nostro Vicario Jesu Christi» 


(Sermo Il in Dom. II Adventus, Opera omnia, tom. 1, part. l, págs. 51, 56). 


po: 
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todos los hombres en Cristo, no sólo mediante la fe y la caridad, si- 
no también mediante las virtudes especificamente morales y sociales, 
que adquieren su última valoración en las teologales, tiene para San 
Vicente determinadas notas que vamos a especificar: 

Primera, la cristiandad es católica o universal. Tres son las ma- 
nifestaciones de esta universalidad: universal en sus miembros; uni- 
versal en sus asuntos; universal en sus valores. : 

En sus miembros. Forman parte de la cristiandad, no sólo los 
prelados, que tienen poder divino, y los fieles, que viven vida divina, 
sino también los príncipes y señores seglares, los casados y los cé- 
libes. O sea, que la pertenencia a' la cristiandad no se regula sólo 
por las virtudes divinas, sino también por las virtudes específicamen- 
te morales y sociales. Y todos cuantos viven acomodando debida- 
mente su vida a los imperafivos de tales virtudes son miembros de la 
cristiandad no sólo por ser fieles (por tener fe y caridad), sino tam- 
bién por ser hombres, príncipes, casados, que ejercen justicia, tienen 
amor mufuo, efc. 

Universal en sus asuntos. No hay actividad humana que pueda 
hurfarse a la dirección de las virtudes que integran la vida de la 
cristiandad. La fe, que hace ver en todo la mano de Dios, y la cari- 
dad, que hace amar a Dios en todo, deben regular todo cuanto el 
hombre hace. De ahí que las virtudes sociales que, como sociales, 
quedarían a salvo con su exclusiva manifestación externa, como 
cristianas, deben rectificar la mente y la voluntad de quienes las 
practican. La cristiandad exige que los príncipes sean justos con fo- 
dos, no sólo en los actos exteriores, sin en la apreciación y en el 
afecto; y exige también que los hombres se amen mufuamenfe, no 
sólo mediante una bienquerencia social, sino también mediante una 
bienquerencia íntima. Y en consecuencia, no hay actividad humana, 
social o personal, exterior -o recóndita, que no deba ser rectificada 
por el espíritu de Cristo. A 

Universal en sus valores. Los valores con que el hombre cuenta 
para su propia perfección son de dos clases: divinos unos, resumi- 
dos todos ellos en la palabra gracia: son la gracia, las virtudes y los: 
dones; humanos otros, resumidos en las virtudes morales. Pues 
bien; para el Santo la Cristiandad es el resultante de todas estas pet- 
fecciones. Hemos visto en el texto citado más arriba que la cristian- 
dad no se explica sin la fe y sin la caridad; ni se explica tampoco sin 
la jusficia, sin la obediencia, sin la amistad, sin la benevolencia, etc. 

Segunda, la cristiandad es sobrenatural. En hipótesis podría ha- 
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blarse de dos perfecciones del hombre: sobrenafural, una, la que 
viene de la gracia; natural, otra, la que viene de las virtudes innalas 
o adquiridas. Frecuentemente se oye hablar de perfección cristiana 
y de perfección humana, de cristianismo y de humanismo, como de 
dos cosas distintas. 

Lo cierto es que la perfección cristiana es el complemento de la 
perfección humana; y que sin cristianismo no hay perfección huma- 
na acabada. Para San Vicente la cristiandad implicaba estas dos cla- 
ses de perfecciones. No sumadas, porque lo natural no se suma a lo 
divino, sino transformada la menor por la mayor. La gracia, ni des- 
fruye ni suma a sía la naturaleza; la eleva. Y las virtudes divinas, 
principalmente la caridad, no destruyen las humanas, ni las suman 
a sí; las convierten en infusas o sobrenaturales. El cristiano tiene vir- 
tudes morales infusas; justicia infusa, fortaleza infusa, templanza in- 
fusa, obediencia infusa, etc. | 

Y tenemos ya la cristiandad, constituída por todos los hombres 
que viven según los imperativos de la gracia, de la fe, de la caridad 
y de las virtudes morales; según los imperativos de la moral natural 
sobrenaturalizada y perfeccionada por Cristo. La cristiandad para 
San Vicente viene a ser una rehabilitación sobrenatural de toda la 
sociedad y de cada uno de sus miembros. 

Este concepto de sociedad cristiana es verdaderamente grandio- 
so. San Vicente se sintió llamado a enseñarlo en sus escritos y a 
predicarlo en sus sermones. Quiso sacar al cristiano de lo que erá 
específicamente religioso para que, sin dejar de manifestarse cristia- 
no en ello, se manifestara también como tal en lo que era social y 
humano. La religión es totalitaria; las vírtudes sociales y humanas 
deben moverse al imperio de la caridad de Dios; no deben ser virtu- 
des adquiridas, sino sobrenaturales e infusas. 

Este intento vicentino de reconstruir tofalitariamente la sociedad 
humana, convirtiéndola en cristiandad o en sociedad divina, tiene 
base revelada y base teológica. Base revelada, porque fué San Pa- 
blo quien dijo que Cristo es todo en todas las cosas (12), y que ha- 
bía que reinstaurar todo en El (13). El es cabeza de toda criatu- 


(12) «Omnia et in omnibus Christus» (Ad Coloss, HI, 11). 
(13) «Instaurare omnia in Christo, quae in coelis et quae in terra sunt, in 


ipso». (Ad Ephes. I, 10). 
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ra (14) y, por lo tanto, en todas las cosas ha de encontrársele y todo 
tiene que ser rectificado por El. Tiene también base teológica; por- 
que Dios está en lo subyacente de todos los seres y más en el del 
hombre, Dios tal cual es para nosotros; Dios sobrenatural. El esta- 
do de perfección natural no ha existido en el mundo. Fuimos creados 
en justicia y santidad (15). E inmediatamente después de la caída se 
nos rehabilitó con la promesa del Redentor. O sea, que no ha vivido 
la humanidad un solo momento independizada del mundo de la gra- 
e ¿Es, pues, extraño que no pueda adquirir el hombre su perfec- 
ción sin esta gracia? 

San Vicente se considera a sí mismo adalid o ministro de la cris- 
fiandad cuando ejerce cualquiera de sus múltiples actividades. cuan- 
do predica las verdades de la fe y cuando recrimina los vicios; cuan- 
do hace de conciliador de pueblos y de componedor de grupos y 
banderías; cuando hace de político y de diplomático; en el púlpito, en 
la cátedra, en la corte papal de Aviñón y junto a los reyes de Ara- 
gón: tratando asuntos del Estado en Caspe, o tratando asuntos de 
la Iglesia en Perpiñán. 


IV 


Concepto de Iglesia, según San Vicente 


La Cristiandad es la República Cristiana en la que se dan cita 
los elementos divinos que proceden de Cristo y administra la Iglesia 
y los elementos sociales y morales que proceden inmediatamente de 
la naturaleza del hombre, pero que al ponerse en contacto con los di- 
vinos que vienen de Cristo se sobrenafuralizan. Santo Tomás dirá 
que como el cuerpo recibe del alma el ser, la virtud y la actividad, 
asi el régimen humano recibe cuanto tiene del régimen espiritual del 
que la Iglesia es administradora (16). No quiere esto decir que lo es- 

(14) «Super omnem principatum. et potestatem, et virtutem et dominatio- 
nem, et omne nomen quod nominatur non solum in hoc saeculo, sed etiam in futu- 
ro» (Ad Ephes. I, 21). «Primogenitus omnis creaturae» (Ad Coloss. 1, 15). 

(15) «Si quis non confitetur primum hominem Adam cum mandatum Dei in 
paradiso fuisset transgressus, statim sanctitatem et justitiam, in qua constitatis 
fueral, amisisse. A. S.» (Concilio Tridentino, Sess., V, canon 1, DEnz, 788). 

(16) «Sicut corpus per animam habet esse, virtutem et operationem... ita et 
temporalis jurisdictio principum per spiritualem Petri et Successorum ejus» (De 
Regimine Principum, Lib. III, cap. 10). 
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pecíficamente humano y social provenga de la gracia. ni que el poder 
civil y la jurisdicción sobre las cosas ferrenas proceda del poder es- 
piritual y de la jurisdicción sobre las cosas del espíritu. Pero sí que 
sin la influencia ejercida por esta jurisdicción y por este poder, las 
cosas específicamente ferrenas y humanas no alcanzan la perfección 
y el destino a que Dios las ha ordenado. 

En el mundo pueden advertirse tres órdenes claramente diferen- 
ciados: el humano individual, el humano social y el sobrenatural. El 
primero se regula por las virtudes morales; el segundo, por las so- 
ciales, principalmente por la justicia; el tercero por las teologales, 
principalmente por la caridad. Y en la actual economía de la divina 
providencia, los dos órdenes primeros no pueden adquirir su pleno 
desarrollo y perfección si se independizan del tercero. La perfección 
humana y la perfección social que no se desarrollan a la sombra de 
la caridad cristiana, son perfecciones que no tienen valor positivo de 
salvación. No cuentan para los efectos de la adquisición as últinio 
fin que es la última perfección. 

Las virtudes fteologales o divinas, más concretamente la cafadd: 
informan y animan a todas las demás; a las demás sobrenaturales y 
a las demás humanas y sociales. No hay justicia que cuente posili- 
vamente ante Dios si no está valorada por la caridad; ni verdadera 
obediencia, ni verdadero amor mutuo enfre los hombres. Esto no 
quiere decir que todo lo que el hombae hace sin caridad es necesa- 
riamente malo; pero sí que, cuando no está esta virtud, sus actos bue- 
nos carecen de valor positivo que cuente para los efectos de la ad- 
quisición del último fin al que todos hemos sido llamados, que es la 
gracia aquí y la gloria en el otro mundo. 

Ahora bien, si la República se perfecciona por el conjunto de to- 
das las virtudes morales de sus individuos y de todas las virtudes 
sociales de sus miembros, la República cristiana se perfeccionará 
por todas estas virtudes, sin las que no hay República, más la cari- 
dad, sin la que no tendría la adjetivación de cristiana. Y puesto esto 
así no es extraña la afirmación de que lo sobrenatural es el alma de 
la perfección natural y de que la caridad es la forma de todas las 
virtudes. el e 

Y como quiera que el orden resultante de las virtudes morales es 
el especificamente humano, el de las virtudes sociales es el específi- 
camente civil o político y el de la caridad es el divino o cristiano; y 
como quiera que el administrador del primero es el propio hombre, 
del segundo la autoridad política y del tercero la autoridad eclesiás- 
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fica, no es extraño lo que afirma Santo Tomás, a saber: que la Igle-: 
sia viene a ser al Estado y el poder eclesiástico al civil, lo que el 
alma al cuerpo. Si la caridad es la forma de las demás virtudes, la 
Iglesia será el alma de la sociedad humana. No porque sin ella no 
existiría ésta, sino porque no alcanzaría su debida perfección. 

Lo hemos oído afirmar a Santo Tomás. Y hemos "citado también 
las palabras de San Roberto Belarmino: «In hoc autem Corpore 
mystico Ecclesiae, potestas ecclesiastica veluti animus quidam est, 
politica autem veluti corpus» (17). : 

No otra cosa nos ha dicho San Vicente al expenernos el concep. 
to de Cristiandad. Hemos visto en el capítulo anterior que este con- 
cepto implica la recta ordenación del hombre en todos los estados en 
que puede vivir: o lo que es lo mismo, la ordenación impuesta por 
todas las virfudes morales y sociales, valoradas con la ordenación 
sobrenatural impuesta por la caridad. La Cristiandad es el resultado 
de la perfección de los diversos estados regulados por las virtudes 
de la justicia, la diligencia, la obediencia, la castidad, la benevolen- 
cia y amor mutuo, la penitencia y la continencia (las virtudes repre- 
sentadas en los siete candelabros del Apocalipsis). Y todas ellas, in- 
formadas por la caridad. «llla septem candelabra aurea sunt septem 
status christianorum in quibus consistit tota virtus et perfectio chris- 
fianorum vel Christianitatis. Dicuntur aurea propter fidem el charita- 
fem... In his septem statibus stat tota Christianitas...» (18). ' 

De esta concepción vicentina resulta que la Iglesia no coincide en 
todo con la Cristiandad. La Cristiandad es más amplia; abarca el 
desarrollo de toda actividad humana y social bajo el imperio de la” 
caridad. La Cristiandad es la auténtica República cristiana, en la 
que hay sociedad civil y sociedad religiosa; poder civil y poder reli- 
gioso; perfección civil y perfección religiosa; aunque siempre lo civil 
sea animado por lo religioso. La Iglesia es el alma de la Cristian- 
dad; es la sociedad más digna de todas cuantas se integran en la 
Cristiandad, y la que, por lo mismo. valoriza y dignifica a las demás. 
La Iglesia se constituye por el poder religioso, los miembros que lo 
ejercen y los individuos que por él se rigen y se benefician de su in- 
flujo. En una palabra, la Iglesia es todo cuanto dentro de la Cristian- 
dad constituye el orden específicamente religioso y divino. 


(17)- De Trans. Imperii Romani, Lib. 1. cap.12. 
(18) Sermo VII in 111 Dom. Adventus, Opera omnia, tom. Í. part. Í, pági- 
nas 133-134). 
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La definición clásica de la Iglesia nos la da Santo Tomás en la 
Suma. Es la congregación de los fieles (19). San Vicente repite más 
de una vez esta definición. Cuando el hombre habla de la Iglesia, 
dice, no se refiere a las piedras y a las paredes que constituyen el 
edificio material al que dicho nombre se aplica; se refiere a la univer- 
salidad de los cristianos o a la congregación de los fieles (20). 

Pero la expresión Congregatio fidelium es demasiado indetermi- 
nada; la inteligencia precisa y exacta del Santo procede a ulterior 
explicación. Nos la da en el opúsculo sobre el Cisma. Congregación 
de los fieles puede tener un significado pasivo: significaría en este 
caso la reunión de todos los fieles, la comunidad de los convocados. 
Y este concepto meramente pasivo tenía en tiempos del Santo un 
sabor marcadamente naturalista, contra el que precisamente reaccio- 
na y escribe. Recuerda demasiado el concepto de Iglesia propuesto 
por Marsilio de Padua, del que tantos.males se originaron. 

De ahí la necesidad de añadir el segundo significado el acfivo, el 
que se refiere, no a los convocados, o a los reunidos, sino a los que 
convocan y reúnen en torno suyo y que forman al mismo tiempo una 
unidad con aquellos a quienes han convocado y reunido. En una pa- 
labra, a la Jerarquía, que tiene la misma fe y la misma caridad de los 
fieles a quienes reúne, y posee, además, el poder divino de definir y 
de regir, de llamar y de convocar. 

No ha terminado aquí la definición de Iglesia. No basta, para que 
una sociedad se llame Iglesia de Cristo que conste de fieles reunidos 
y de autoridad que los convoque o reúna. Es necesario que esta 
autoridad sea la establecida por el propio Cristo; la autoridad apos- 
tólica, bajo la primacía del Pontífice de Roma. La Iglesia de Cristo 
es la Romana, y solamente la Romana; y las demás, en tanto en 
cuanto están en comunión con la de Roma. Solamente la congregafío 
fidelium que comulga en la fe de Roma y que ha sido convocada por 
la autoridad del Pontífice romano y se une en torno suyo, forma la 
verdadera lglesia, 


(19) Sum Theol, UI. q. 8, a. 4,.ad 2m. 

(20) «In Sacra Scriptura luna significat Sanctam Matrem-Ecclesiam universa- 
lem, seu universitatem christianorum, quia quando homo dicit «Ecclesiam», non 
loquitur homo de lapidibus et parietibus; sed de congregatione fidelium, quae di- 
citur Ecclesia» (Sermo 11] in Dom. II Adventus. Opera omnia, tom. Í, part. L, 


pág. 60). 
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Con lo cuál tenentos ya las siguientes determinaciones hechas 
por el propio San Vicenie: 

Primera, la Iglesia es la congregación de los fieles; segunda, uni- 
dos todos ellos bajo la autoridad del Pontífice romano; fercera, en 
consecuencia, la Iglesia de Cristo es solamente la romana, no en el 
sentido de que conste sólo de los fieles de dicha Iglesia, sino en el 
de que consta de los fieles de cualquiera otra con tal que acepten la 
e y la jurisdicción que de Roma emana. Los fieles romanos no son 
superiores a los de otras diócesis; la autoridad de Roma, sí. Y sola- 
menfe cuando se vive bajo su jurisdicción y cuando se admiten sus 
enseñanzas se puede decir que los fieles están de veras «congrega- 
dos» y forman la Iglesia de Cristo (21). 

La consideración del elemento activo, que da sentido a la expre- 
sión congregatio fidelium leva a San Vicente a hablar de otras co- 
sas, que son también partes esenciales de la Iglesia de Cristo. Para 
hacer las nuevas deferminaciones de que vamos a hablar parte de la 
analogía bíblica de la Esposa. San Pablo dice que la Iglesia es la Es- 
posa de Cristo (22), y los oficios de esposa son eminentemente acti- 


(21) «Quantum ad quartam quaestionem cum diligentia est notandum quod, 
secundum jura et fidem nostram licet multae sint particulares ecclesiae in hoc 
mundo, tamen una est omnium Christi fidelium universalis Ecclesia, caput et rec- 
trix omnium particularium ecclesiarum, scilicet Romana, de qua est hic articulus 
fidei «credo unam sanctam, catholicam et apostolicam Ecclesiam». 

Aliqui tamen simplices decipiuntur propter interpretationem hujus nominis 
«Ecclesia» quae interpretatur «Congregatio seu convotatio fidelium», et imagi- 
nantur quod universalis ecclesia sit ipsa multitudo christianorum congregata in 
fide Christi, quod ipsa Ecclesia Romana sit caput hujus universalis ecclesiae, et 
Sic faciunt differentiam inter ecclesiam universalem et Ecclesiam Romanam. Sed 
¿n hoc errant, quia sumunt convocationem seu congregationem solum pasive, sci- 
licet multitudinem omnium fidelium convocatam seu congregatam, et tamen se- 
cundum omnes grammaticos interpretatores etiam dicitur convocatio seu congre- 
gatio omnium fidelium active, quia ad se congregat et convocat universaliter om- 
nes, et haec est ipsa Ecclesia Romana. id est, Colegium Apostolicum, scilicer Papa 
et Cardinales. Ubicumque et qualescumque et quantumcumque fuerint omnes 
Christi fideles cum eis faciunt unam et eamdem universalem Ecclesiam» (De Mo- 
derno Schismate, par. I, cap. 4, Ed. Faces). 

(22) El Apóstol desarrolla muy ampliamente la figura de la Iglesia Esposa en 
ja Epístola a los fieles de Efeso (cap. V. 22-23). Cristo la amó y se entregó por 
ella (v. 25); hizo esto para hermosearla (vv. 26-27); se hace con ella (con nosotros, 
que la formamos) una sola carne (vv. 29-30). En la unión que existe entre El y ella 
deben aprender los esposos para convivir en armonía (v. 23). Por eso en esta unión 
se da la perfecta figura del sacram ento del matrimonio (32). 
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vos. Lo recuerda nuestro Santo. «Regina uxor,»et sponsa Christi est 
Ecclesia sancta. Talem habet sponsam qualem et matrem, quae virgo 
concepit et virgo peperit» (23). La Iglesia es la Esposa de Cristo, 
santa, como su Madre; virgen, como su Madre también. Y que a pe- 
sar de permanecer virgen, nos engendra a nosotros, como su Madre 
le engendró, sin perder la virginidad. : 

La analogía le es muy cara, pues la repite, «De qua [de Ecclesia] 
Christus generaf filios» (24), Para que la Iglesia tenga poder de en- 
gendrar hijos o fieles, se requieren en ella algunas circunstancias 
que pasamos inmediatamente a señalar: 

Ha de poseer poder generador. Adviértase que hay diferencia en- 
tre los engendrados, los convocados, los reunidos, y quien los con- 
voca, los reúne, los engendra. Viene de nuevo a la memoria Masilio 
de Padua, cuyas doctrinas conocía bien el Santo; y no podemos me- 
nos de recordar también nosotros el concepto protestante de Iglesia, 
como reunión de los fieles, sin autoridad jerárquica establecida por 
Cristo. La Iglesia son los fieles, sí; pero es también la madre que les 
da el ser sobrenatural que poseen, la que por dárselo se llama y es 
Esposa de Cristo. - 

Para engendrar no basta poder generador. Es necesario también 
medio o instrumento con el que los padres comunican a los hijos el 
ser que tienen. En este caso el ser es la fe y la gracia; los padres 
son Cristo y la Iglesia. La gracia de Crísto, que Este coinunicó a su 
Esposa la Iglesia, se comunica a los fieles, sus hijos, mediante los 
Sacramentos. De donde se sigue que por el hecho de que la Iglesia 
engendre fieles, o sea madre espiritual, debe estar en posesión de 
los medios con que la vida divina se comunica a los hombres. Y te- 
nemos ya dos elementos activos: el elemento poder jerárquico, que | 
San Vicente resume en la palabra «Iglesia Romana», de la que dice 
que es la. única Iglesia de Cristo; y el elemento medios de fransmi- 
sión de la vida divina que el Santo resume en la expresión «esposa 
que engendra fieles». Engendra. mediante los Sacramentos, por los 
que llega al mundo la gracia de Dios. : 

La parte activa de la Iglesia consta de dos cosas: de Jerarquía y 
de Sacramentos, que son la causa de nuestra. santificación, de nues- 
tra filiación divina o de la gracia con la que nos santificamos y nos 
hacemos hijos de Dios. 


(23) Sermo V in Dom. 11 Adventus, Opera omnia, tom. L, part. 1, pág. 74. 
(24) Sermo V in Dom. post Péntecosten. Opera omnia, tom. Il, part. Il, pág.72, 
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La parte pasiva tendrá otras dos partes correspondientes. No ol- 
videmos que el Santo pone muy de relieve los dos sentidos de la 
Congregatio fidelium, el pasivo de reunión de fieles y el activo de 
poder congregador. Los elementos pasivos, que dan sentido al hecho 
de que los fieles estén unidos, son dos: 

Primero, la obediencia a una misma autoridad. Formarán parte 
de la Iglesia todos aquellos que admitan la disciplina de la Jerarquía 
romana. - e 

Segundo, los principios sobrenaturales qae se comunican por 
la Iglesia mediante la administración de los sacramentos: la fe, la 
eracia, la caridad, etc. (25) 

Con lo cual tenemos ya redondeado el concepto que San Vicente 
tiene de la Iglesia; un concepto eminentemente sobrenatural. Es la 
sociedad fundada por Cristo, en la que existen los siguientes ele- 
mentos, todos ellos esenciales y todos ellos estáblecidos por su Fun- 
dador: EN 

Primero, un poder sobrenatural, destinado a convocar y a regir 

a la multitud en orden a nuestra santificación. Por lo tanto, un poder 
de comunicar todo aquello que es necesario para santificarse: la fé, 
la caridad, etc. Este poder reside, como en su cabeza, en el Ponlífi- 
ce de Roma. S : 
-— Segundo, ciertas instituciones de las que dicho poder se sirve y 
que hacen llegar la gracia sobrenatural a los fieles. Estas intitucio- 
nes son, principalmente, los sacramentos, mediante los cuales se 
ejerce el poder generador que la Iglesia posee por ser Esposa de 
Cristo. 

Tercero, la disposición de los fieles por la que prestan acata- 
miento a las órdenes emanadas de la jerarquía. Es la obediencia a 
la Iglesia Romana. 

Cuarto, ta fe y la gracia que reciben quienes obedecen a esa au- 
toridad y aceptan los Sacramentos de que ella dispone. 

La Iglesia será, por lo tanto, la reunión de los fieles bajo la auto-: 
ridad del Romano Pontífice, que reciben los mismos Sacramentos, 
profesan la misma fe y se santifican con la misma gracia. 

San Vicente no tiene de la Iglesia un concepto estático. Es una 


. 
— 


(25) El Santo recoge estos elementos en un sermón, haciendo suyos algunos 
conceptos de Sto. Tomás. En la Iglesia, viene a decir, hay Sacramentos, fe y profe- 
sión de fe. «Ecclesia est una unitate fidei, et Sacramentoram auctoritate et pro- 
fessione». (Sermo 1/ in Dom. 1] Adventus, Opera omnia, tom. 1, part. 1, pág. 55). 


528 fíR. EMILIO SAURAS, O. P. 


sociedad sobrenatural, constituida por hombres, llamados todos ellos 
a la santidad; el hombre es esencialmente progresivo; ía santidad 
también. Por eso la Iglesia, simpre una e invariable en lo esencial, 
está sujeta a progreso y evolución y a regreso e involución. Puede el 
hombre adelantar y puede retroceder en un mismo camino. Si se sale 
del camino, está ya fuera de la Iglesia; pero, sin descarriarse, puede 
cooperar al mayor o menor crecimiento de dicha sociedad. 

Antes de Cristo no existían ni la Jerarquía romana, ni los actua- 
les Sacramentos, aunque sí existían la fe en Cristo Redentor y la gra- 
cia que por tal fe se concedía. Antes de la venida de Cristo la Iglesia 
se llamaba Sinagoga; y antes de la Sinagoga, no tenía nombre pro- 
pio. Es del todo cierto que siempre hubo en la humanidad medios de 
salvación, medios por los que la fe y la gracia redentoras llegaban 
al mundo (26). 

Pero la Iglesia tal cual ha quedado esbozada data de Cristo, que 
la fundó. El albur que corrió durante los quince siglos que llevaba 
de existencia cuando el Santo predicada no fué siempre halagiieño. 
Ponemos en nota el resumen que de él nos hace el propio San Vicen- 
te (27). De momento bástenos sólo recordar que no se escapa a su 


(26) La Iglesia es la reunión de los fieles; la congregación de todos cuantos 
reciben la gracia de Cristo. En el cielo la reciben los bienaventurados, que consti- 
tuyen la Iglesia Triunfante; en la tierra, los bautizados, que forman la Iglesia Mili- 
tante. Antes de venir Cristo y de existir el bautismo, el hombre podía tener tam- 
bién esta fe salvadora, y por ella incorporarse a Cristo Redentor. 

Oigámoslo de boca del Santo: «Sicut modo Passio Christi sanat a peceatis ex 
fide quam habemus de Passione Christi facta, sic antiquitus salvabantur a peccatis 
ex fide Passionis Christi facienda... [Turbae] quae praecedebant, ut Adam, Noe et - 
* Abraham, et quae sequaebantur, ut omnes nos, habemus salvationem et sanitatem 
a Passione Christi» (Sermo 1 in Fer. IV post Dominicam Palmarum, Opera omnia 
tom. Í, Part. Il, pág. 735). 

(27) «Sciendum quod in Sacra Scriptura luna significat Sanctam Matrem Ec- 
clesiam universalem, seu universitatem christianorum. Quia quando homo dicit 
«Ecclesiam» non loquitur homo de lapidibus et parietibus, sed de congregatione fi- 
delium, quae dicitur Ecclesia. Et Ecclesia significatur per lunam, et quinque status 
in quibus fuit ad instar lunae, quae primo est nova, secundo crescens, tertio est 
plena, quarto est minuta, quinto est gyrata seu versa; talem cursum facit Ecclesia 
christianorum. Primo fuit nova, scilicet tempore Chisti, Et sicut quando luna est 
nova videtur primo quasi filum cornutum et habens cornua et sequitur solem; sic 
Ecclesia tempore Christi. primo habens duo cornua, id est, quos Apostolos solum, 
scilicet Andream et Petrum' qui sequebantur Christum. Seeundo fuit crescens- 
quando Christus habuit duodecim Apostolos, et 72 discipulos; deinde fuerun 120; 
deinde tria milia, etc. Tertio fuit plena quia in omni parte mundi, regno, et provin- 
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observación el carácter perfectivo de la sociedad que hemos definido 
en este capítulo. Perfectivo, no en lo esencial, que depende de Cris- 
to, sino en lo accidental, que depende del grado en que aprovecha- 
mos lo que Cristo instituyó. 

Cuanto sobre el constitutivo de la Iglesia y su progreso hemos 
dicho, se refiere sólo a la Iglesia de esfe mundo, Esta es la que 
consta de Jerarquía y Sacramentos, de fe y de caridad. Y aunque to- 
dos estos elementos hayan permanecido siempre inmutfables a partir 
de Cristo y permanezcan inmutfables en el porvenir hasta el fin de 
los tiempos, sin embargo, hemos visto que no se trata de una socie- 
dad estática, con miembros incapaces de progreso y adelanto. Con 
la misma Jerarquía, con los mismos sacramentos, pueden los hom- 
bres vivificarse más o menos recibiendo más abundantemente la fe y 
la gracia que aquélla les da al administrarles éstos. San Vicente nos 
habla (acabamos de verlo en una nota) de su época de iniciación, de 
su época de crecimiento y de su época de plenitud. En los tiempos 
en que el Santo vivía había alcanzado un grado lamentable de de- 
presión, pero se rehabilitaría de nuevo. El Santo prevé esta rehabi- 
lifación, este nuevo empuje y esta evolución perfectiva. Compara la 
Iglesia a la Luna, que pasa por las fases de nueva, creciente, llena, 
menguante y cambiante. Su tiempo era el del cambio; la Iglesia re- 
vertía al mal, Pero le quedaban todavía dos períodos: el del eclipse 
y el del perfeccionamiento que debía alcanzar en los últimos tiem- 
pos (28). ; 

Pero además de esta Iglesia organizada habla de otra, también 
sujeta a perfeccionamiento. Es la Iglesia en'sus elementos vitales, 
libre de toda organización jurídica. Es la Iglesia en la que no hay Je- 
rarquía vicaria ni sacramentos. 


cia fides Christi fuit recepta. Quarto fuit minuta quia nescierunt servare quod 
Sancti Apostoli lucrati fuerunt... Quinto modo est gyrata, seu versa, quia modo jam 
non est in illo statu Ecclesia in quo Christus eam fundavit. Ecclesiam Christus 
fundavit in magna humilitate, et paupertate; modo iam totum versum in superbiam, 
-pompam, et vanitatem, ut patet in quolibet statu...» Y sigue describiendo los de- 
fectos que la Iglesia y la sociedad tenían en su tiempo (Sermo 1II in Dom. IT Ad- 

ventus, Opera omnia, tom. 1, part. 1, págs. 60-61). 
(28) «Quinto modo est (Ecclesia) gyrans. Quando luna giratur non videtur 
per duos vel per tres dies. Ita modo quasi nulla obedientia exhibetur Papae, dicen- 
tibus quibusdam quod Papa sit supra Concilium, aliquibus e converso. Sexto eclip- 
sabitur.,. Septimo, post mortem Antichristi erit perfecta, quia tunc omnes ad fidem 
Christi revertentur» (Sermo in festo Sti, Dominici. Opera-omnia, tom. III, pág. 372), 

. 6 
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Se advierten en ella varias etapas bien distintas: una anterior a la 
institución de la lglesia jerárquica y anterior, por lo tanto, a la veni- 
da de Cristo. Ya la hemos recordado; se constituye por todos aque- 
llos que, en los tiempos de los patriarcas, vivían de la fe del Reden- 
tor y se santificaban con ella, y por los que, en tiempos de la Ley es- 
crita, observaban los preceptos legales y esperaban la redención que 
debía salir del pueblo de Israel. (29) 

Cuando vino Cristo esta Iglesia dió paso a la que El fundó; en la 
que la fe en la redención se vió y se ve colmada, y la gracia reden- 
tora se comunica abundantemente. Es la Iglesia que, teniendo la 
misma fe y la misma gracia que la anterior, tiene además, una autfo- 
ridad jerárquica y determinados sacramentos establecidos por el pro- 
pio Cristo. Esta Iglesia, sin embargo, no permanecerá siempre en lo 
que tiene de organización externa. La autoridad jerárquica desapare- 
cerá cuando los fieles hayan salido de este mundo; la inmediata pre- 
sencia de Cristo hará inútil la de sus vicarios; la eficacia santifica- 
dora que de El irradia hará inútil también la utilización de los sa- 
cramentos. 

Nos estamos refiriendo a la Iglesia triunfante, constituída por 
Cristo, como principio santificador, y por los cristianos que re- 
ciben de El inmediatamente la santidad de manera plena y beatifican- 
te. Esta Iglesia está constituida en la actualidad por todos los biena- 
venfurados. Y en el porvenir será la única que pervivirá eternamente. 

El Santo habla de estas dos clases de Iglesias: de la militante, 
que es la que vive en este mundo, y de la triunfante, que se constitu- 
ye por quienes gozan de Dios en el cielo. Una y otra tienen un mis-: 
mo elemento vital: la gracia de Cristo, plena en la triunfante; media-' 
tizada por no pocas imperfecciones humanas en la militante. (30) 

Con esto queda ya perfilado el concepto de Iglesia tal cual el 
Santo lo expone en sus sermones y en sus obras. Distingue dos 
Iglesias, una que pudiéramos llamar viva, que consta de hombres 
vivificados por la gracia de Cristo y que recorre tres etapas: la pri- 
mera antes de Cristo. En ella se comunicaba la gracia mediante la 


(29) Cf. las palabras que acabamos de citar en la nota 11. 

(30) «Est duplex Ecclesia, scilicet Militans, quae est praesens, in qua milita. 
mus contra mundum, contra carnem et contra demones, ét contra malas inclinatio- 
nes. Alia est Ecclesia Triumphans, scilicet illorum qui habuerunt hice victoriam de 
mundo et carne et diabolo (Sermo 1] in Dom. II Adventus, Opera omnia, tom. l, 


Part. l, págs. 53-55), 
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fe en el Salvador y mediante las instituciones legales. La segunda, 
a partir de Cristo, hasta el fin de la vida de cada cristiano en parti- 
cular, y hasta el fin del mundo en general. En ella se comunica la 
gracia mediante la obediencia a la Jerarquía establecida por el pro- 
pio Cristo, y mediante la recepción de los sacramentos instifuídos 
también por El y administrados por sus ministros. La tercera, la de 
quienes viven con Dios después de muertos y la que pervivirá eter- 
namente después del fin del mundo. En ella comunicará la gracia el 
propio Verbo inmediatamente. ; 

La segunda Iglesia es la que, además de contar con la fe y con la 
gracia cristianas, consta de determinadas instituciones, procedentes 
del propio Redentor, con las que dicha fe y dicha gracia se comuni- 
can. Es la Iglesia militante, la que vive en la segunda de las tres eta- 
pas que acabamos de cifar. En la primera de estas dos lglesias no 
había otra cosa esencial más que la vivificación efectuada por Cris- 
to; en esta Segunda entran como elementos esenciales para que la 
vivificación se realice, la sujeción a la jerarquía y la comunidad de 
sacramentos. 


V 


Criterio con el que deben considerarse la Cristiandad y la Iglesia 


Cuando San Pablo habla de la sociedad de los fieles que viven ja 
vida de Cristo la llama /g/esía o Congregación; pero más frecuente- 
mente la llama Cuerpo, Repite la expresión muchísimas veces. Y la 
desdobla y la desentraña hasta las últimas consecuencias, Si hay 
cuerpo hay cabeza; habrá también miembros; y no puede faltar la 
vida con la que la cabeza y los miembros a ella incorporados se 
vivifican. 

Todos, Cristo y nosotros; formamos un solo cuerpo (31), El es 
cabeza de todas las criaturas (32), Estas son sus miembros). Y vi- 
ven la vida de la cabeza (34). 

Nuestra incorporación a Cristo tiene dos manifestaciones: una 
esencial, que consiste en vivir su gracia sobrenatural, que se mani- 
fiesta principalmente en el conocimiento de Dios habido por la fe y 


(31) «Ita multi unum corpus sumus in Christo» (Ad: Rom, XII, 5). 
(32) «Et ipsum dedit caput supra omnem Ecclesiam» (Ad Ephes. 1, 22). 
(33) «Quia membra sumus Corporis ejus» (Ad Ephes. V, 30). 

(34) «In Christo omnes vivificabuntur> (I ad Cor, XV, 22). 
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en el amor que se le tiene con la caridad. Otra, que es consecuencia 
de ésta, y que consiste en sobrenafuralizar todas las manifestacio- 
nes de vida específicamente humanas mediante las virtudes morales 
y sociales; sobrenaturalización que se obtiene cuando foda nuestra 
actividad se desarrolla bajo el imperio y con la información de la ca- 
ridad divina, 

De aquí nacen los dos conceptos que hemos expuesto: el de /g/e- 
sia y el de Cristiandad, El de Iglesia, que no es otro que el de nues- 
tra asociación a Dios mediante la gracia, obtenida con la obediencia 
a la Jerarquía y con la recepción de los sacramentos. Y el de Cris- 


tiandad, que es la asociaciún de los hombres con Crisio mediante 


lo dicho, y la de unos hombres con otros realizada mediante el ejer- 
cicio de las virtudes morales y sociales bajo los imperativos del 
amor de Dios. 

- De estas dos instituciones hemos dicho que la primera, la Iglesia, 
viene a ser el alma; la sociedad humana es el cuerpo, y la Cristian- 
dad es el'resultado de las dos. Pues bien; a las dos se les llama en 
teología Cuerpo Místico. A las dos se les aplica la expresión pauli- 
na de Cuerpo de Cristo. Cristo es Cabeza de la Iglesia y Cabeza de 
la Cristiandad: el hombre es miembro de Cristo cuando tiene fe y 
caridad y cuando vive una vida ajustada a las virtudes humanas y 
sociales. La fe y la caridad constituyen la vida que procede de Cris- 
to, y de Cristo procede también el valor sobrenatural de la vida mo- 
ral y de ta vida social. En otro lugar citamos unas palabras de San- 
to Tomás en las que el Santo recogía esta idea. 

También San Vicente Ferrer llama Cuerpo Místico de Cristo .a 


estas dos sociedades. A la Congregatio fidelium o lglesia, y ala Re- . 


pública christiana o Cristiandad. «Nota nunc corpus scilicet Chris- 


tianitatis, in quo multa sunt membra. Caput est Christus». Cristo es 


Cabeza del Cuerpo en el que se reúnen quienes tienen quehaceres 
específicamente espirituales, y. quienes los tienen específicamente 
temporales, pues habla en este texto de los sacerdotes, de los com- 


templativos, de los devotos, de los jueces temporales, de los milita- 


res, de los burgueses, de los ricos, etc. Todos éstos, cada cual ejer- 
ciendo sus funciones bajo la inspiración de la gracia de Cristo, 


constituyen la Cristiandad; todos ellos constituyen el Cuerpo Misti- 


co de Cristo (39). 


(35) «Nota nunc corpus scilicet Christianitatis, in quo multa sunt membra. 
Caput est Christus... Aures sunt iudices temporales.,. Brachia sunt milites. Ute- 


AN 
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Y lo coustituye también la Congregafio fidelium o la Iglesia. Esto 
viene afirmándolo 'la teología constantemente; y San Vicente no es 
- ajeno a esta manera de hablar. Todos cuantos nos incorporamos a 

Cristo por la fe y la caridad, todos cuantos recibimos de El, Cabe- 
za, el influjo de su gracia vivificadora, formamos con El, según ex- 
presión consagrada por el propio Apóstol, un solo Cuerpo. La Ígle- 
sia, que se constituye por quienes reciben esta gracia, es, por lo tan- 
to, el Cuerpo Místico de Cristo. «Corpus Christt appropiatum et fi- 

- gurale est Ecclesia» (36). Habla en este pasaje de los dos cuerpos, el 
propio o nafural, que recibió de Santa María Virgen y-fué unido a la 
Divinidad en unidad de persona, y el apropiado o figural, que está 
constituído por la Iglesia. 

*Y ahora cabe preguntar: ¿Qué inferpretación da San Vicente a la 
expresión Cuerpo Místico de Cristo aplicada a la Cristiandad y a la 
Iglesia? : 

La pregunta no carece de oportunidad; primero, porque según la 
interpretación que a la expresión se dé se puede afirmar una verdad 
dogmática o se puede incidir en un error de fe; y segundo, porque 
el propio San Vicente se encargó de determinar expresamente el sen- 
tido teológico de la frase. 

La expresión puede servir y ha servido de hecho algunas veces 
para caer en errores de consideración. El Papa Pío XIl los denuncia 
en su Encíclica Corporis Mystici (37). La palabra «Cuerpo» tiene do- 


rus, Burgenses...» (Sermo /Í] in Dom. in Albis, Opera omnia, tom. Il, part. L, pág. 81) 
Esta sociedad no es la Iglesia, en la que no hay jueces temporales, ni militares. 
ni burgueses. Es la sociedad cristiana, de la que la Iglesia es parte muy principal, 
“y la sociedad civil parte subordinada. Es, en una palabra, la Cristiandad, tal cual 
quedó definida en el cap. LIL. Y de esta Cristiandad acabamos de decir que tiene 
por Cabeza a Cristo. Ella es, en consecuencia, su cuerpo. 

De idéntica manera habla en el Sermón Il in Dom. XXIV post Pentecosten. 
(tom. Il, part. Il, pág- 522): «Omnes Christianí sumus unum Corpus Mysticum. Ca- 
put, Christus, Oeuli, contemplativi... Brachia sunt domini temporales... Crura sunt 
¡lli de Matrimonio, qui generant». > ES 

(36) «Corpus Christi proprium et naturale est illud quod recepitin utero Vir- 

7 ginis, unitum divinitati. Corpus autem Christi appropriatum et figurale est Eccle- 
sia» (Sermo l in Pentecosten, Opera omnia, tom. Il, prt. L, pág. 234). : 

(37) «Esparcen graves errores en esta materia los que están fuera de la Igle- 
“sia (y) entre los mismos fieles de Cristo se introducen furtivamente ideas, o me- 
nos precisas, O totalmente falsas, que.apartan las almas del verdadero camino de 
la verdad. Porque mientras por una parte perdura el ficticio racionalismo, que juz- 
ga absolutamente absurdo cuanto trasciende y sobrepuja las fuerzas del entendi- 
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ble sentido en el lenguaje ordinario: se aplica unas veces al cuerpo 
natural, organizado, animado por un principio de vida. Es el cuerpo 
humano, por ejemplo, en el que hay cabeza, miembros y alma que 
vivifica a la primera y a los segundos. Y otra se aplica al cuerpo so- 
cial, a la reunión de muchos individuos, de muchos cuerpos indivi- 
duales organizados y vivos, puestos todos ellos bajo el mando de 
un superior, al que se llama cabeza, y aunando las energías para el 
logro de una finalidad común. El cuerpo social tiene miembros tam- 
bién, y está animado o vivificado por un principio, que es el que 
unifica a todos entre sí y con la cabeza: el fin que intentan conseguir. 

¿En cuál de estas dos clases de cuerpos hay que que clasificar a 
la Iglesia y a la Cristiandad? En ninguno; se trata de un cuerpo que 
forma categoría aparte, por tener características especiales. Tiene 
notas coincidentes con las del cuerpo social; y tiene notas coinciden- 
tes con las del cuerpo natural o individual, pero no tiene coinciden- 
cia completa <on ninguno de ellos. El intento de identificarlo con 
uno o con otro ha dado origen a dos errores: 

El primero es el de un falso misticismo que preconiza la da 
de la propia personalidad, aniquilada por el poder absorbente y asi- 
milador de la espiritualidad de Cristo Cabeza. Nuestra incorpora- 
ción a El, nuestra adscripción a su Cuerpo Místico, haría en noso- 
tros lo que hace en un miembro de nuestro cuerpo su inserción en el 
todo. Los miembros, separados, fienen propia subsistencia; inser- 
tos, o unidos al todo, la pierden para participar de la única subsis- 
tencia de todas las partes que, por ser racional, es personal. No 
hay tantas personas como miembros; hay una sola persona, resul- 
fante de la unión de todos ellos con la cabeza. Así sucedería entre 
nosotros y Cristo; cuando nos incorporamos a El nos absorbería de 
tal suerte que llegaríamos a perder nuestra propia personalidad (38). 


miento humano, y mientras se le asocia otro error afín, el llamado naturalismo vul- 
gar, que ni ve ni quiere ver en la Iglesía nada más que vínculos meramente juridi- 
cos y sociales; por otra parte, se insinúa fraudulentamente un falso misticismo, 
que, esforzándose por suprimir los límites inmutables que separan a las criaturas 
del Criador, adultera las Sagradas Escrituras» (Encíclica Mystici Corporis, Intro- 
ducción). 

(38) «No faltan quienes..., no distinguiendo suficientemente como onviene 
los significados propios y peculiares de cuerpo físico, moral y mistico, fingen una 
unidad falsa y equivocada, juntando y reuniendo en una sola persona física al di- 
vino Redentor con los miembros de su Iglesia y, atribuyendo a los hombres * pro- 
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: El segundo error conduce al extremo opuesto. Huyendo de la 
identificación entre el Cuerpo Místico y el cuerpo natural, puede 
caerse en la identificación con el cuerpo social. Los miembros que 
lo forman están unidos solamente con lazos externos. Todos se unen 
en la autoridad a la que obedecen y en la comunidad de fin al que se 
dirigen. Autoridad y fin son dos principios externos a los individuos 
regidos y ordenados. La unión social es extrínseca, jurídica, moral. 
Procede de una imputación de derecho o de un fin; aquélla origina 
la unidad jurídica; ésta la unidad moral, pues es sabido que el fin es 
el que da el ser a las cosas morales. Y tomando como patrón expli- 
cativo del Cuerpo Místico la unión existente en los cuerpos morales 
o sociales, resultaría que entre Cristo y nosotros no habría más la- 
zos de unión que los meramente extrínsecos; que la unidad existente 
sería sólo jurídica y moral. Mientras que la verdad dogmática es 
muy otra. Es cierto que esta unidad es moral y es jurídica; pero fam- 
bién lo es que no queda ahí. Existe entre Cristo Cabeza y nosotros 
la unión que hay entre la vid y los sarmientos; la savia que corre 
por nosotros y nos vivifica, transtormándonos internamente, es la 
gracia que procede de la Cabeza, como la savia que vivifica alos 
sarmientos es la que a ellos desciende desde la vid (39). 

En principio es reprobable aplicar a los problemas teológicos un 
criterio de univocidad con las cosas naturales. Dios no se mide con 
la medida que sirve para dar la talla de las criaturas; está muy por 
encima de ellas; por eso sus problemas desbordan todo cuanto la 


consideración de éstas da de si. 


piedades divinas, hacen a Cristo nuestro Señor sujeto a errores y a la concupiscen- 
cia humana» (Encíclica Corporis Mystici, part. 111). 

«Mientras en un cuerpo natural el principio de unidad traba las partes de suer- 
te que éstas se ven privadas de la subsistencia propia, en el Cuerpo Místico, por el 


contrario, la fuerza que opera la recíproca unión, aunque íntima, junta entre sí los 


miembros de tal modo que cada uno disfruta plenamente de su propia personali- 
dad» (1d., parte 1). 

(39) «Y si Comparamos el cuerpo místico con el moral, entonces observamos 
que la diferencia que existe entre ambos es no pequeña, sino de suma importan- 
cia y trascendencia. Porque en el que llamamos moral, el principio de unidad no 
es más que el fin común y la cooperación común de todos a un mismo fin por me- 
dio de la autoridad social. Mientras que en el Cuerpo Místico de que tratamos, a 
esta cooperación se añade otro principio interno, que, existiendo de hecho y ac- 
tuando en toda la contextura y en cada una de sus partes, es de tal excelencia que 
por sí mismo sobrepuja a todos los vínculos de unidad que sirven para la traba- 


zón del cuerpo físico O moral» (Ib.). 
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Es necesario acudir a la analogía, a ese criterio que es mezcla de 
afirmación, de negactón y de superación. La analogía permite que de 
los analogados se afirme una misma cosa; pero no de tal suerte, que 
las diferencias no sean mayores que las coincidencias. A Dios le co- 
nocemos por analogía con lo que vemos en las cosas; le atribuímos 
lo bueno que en el mundo hay; pero al aplicárselo lo despojamos de 
las limitaciones que tiene aquí, y lo revestimos del exponente máxi< 
mo que puede adquirir. Sin esta triple vía de afirmación de las per- 
fecciones; de negación de la limitación que en el mundo fienen, y de 
superación del modo cómo en las cosas están, no sería posible fe- 
ner idea cabal de Dios. Estas tres vías de afirmación, de negación y 
de eminencia, constituyen la clave de solución de todo problema teo- 
lógico. 43 

San Vicente era teólogo, y no podía ignorarlo, No lo ignora, y lo 


aplica al caso que estamos examinando. Habla de un Cuerpo Misfi- 


co en el que se asocian elementos divinos y elementos humanos. Es 
necesario apelar a la analogía para determinar la naturaleza de di- 
cho cuerpo, Al apelar a la analogía deja al margen el criterio de uni- 
vocidad. No se puede afirmar, por lo tanto, según él, que este cuer- 
po tenga sólo las características específicas de los cuerpos creados, 
naturales o sociales, Tíene, además, caraeterísticas propias que le 
diferencian de éstos. El Cuerpo Místico es social, y, sin embargo, 
los miembros que lo constituyen están unidos por un elemento inter- 
no que vivifica a todos, cosa que no sucede a los miembros unidos 
en las sociedades de este mundo. El Cuerpo Místico no es indivi- 
dual, no quita la personalidad a los miembros que lo forman; a pe- 
sar de la existencia del elemento intrínseco que a todos unifica, cada 
uno conserva su propia subsistencia. 

San Vicente apela varias veces a este criterio de analogía. Y de- 
termina, además, la clase de analogía que debe ufiiizarse para la rec- 
ta inteligencia del dogma de nuestra incorporación a Cristo. 

Afirma, en primer lugar, que es un cuerpo que tiene parecido con 
el cuerpo de los hombres. La Cristiandad tiene este parecido; la Igle- 
sia, también, «Sancta Christianitas est sícuf quoddam corpus homi- 
nis» (40). «In Sacra Scriptura invenitur quod Christus est caput Eccle- 


siae tam militantis quam triunphantis. Ratio, quia ad instar capitis * 


est superius ef influit communiter in membra» (41). e 


(40) Sermo 1 in Dom. VII post. Pentecosten, Opera GA tom. II, part. IL 
(41)  Sermo in Fer. IV, Cinerum, Opera omnia, tom. l, part. ll, pág. 393, * 


+A) 
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Las dos expresiones son sumamente significativas, Se cuida muy 
bien de aclarar que la Cristiandad es como un cuerpo; que la Iglesia 
es a la manera de un cuerpo. Expresiones que contienen un sano 
criterio de analogía, pues vienen a decir que no hay coincidencia to- 
tal entre el cuerpo y la Cristiandad y entre el cuerpo y la Iglesia. Hay 
parecidos; pero hay también diferencias. Tienen parecido con el 
cuerpo del hombre; pero tienen sus caracteristicas especiales que 
les hacen ser lo que son, que no es precisamente lo que son los cuer- 
pos con los que se les compara y con los que se afirma el parecido. 

La analogía puede ser de dos clases: propia y metafórica. La pri- 
mera es la que afirma parecidos y diferencias esenciales en el ser 
significado por la palabra análoga. Así, por ejemplo, el ser vivo de] 
hombre y el ser vivo del animal son análogos. Hay entre ellos seme- 
janzas y diferencias esenciales. La segunda afirma el parecido y la 
desemejanzo entre un analogado, al que se nombra con su nombre 
sustantivo y propio, y otro al que se nombra con el mismo nombre, 
dándole un sentido adjetivo e impropio, y significando en consecuen- 
cia una propiedad o un anejo de dichos analogado. Por ejemplo, la 
¿palabra león cuando se aplica al animal que se llama así, y es león, 
y al hombre, que ni se llama ni es, pero tiene fortaleza o arrogancia 
leoninas. 

- Pues bien, en trance de determinar qué clase de analogía es la 
que se usa en las fórmulas dogmáticas que expresan nuestra incor- 
poración a Cristo, San Vicente dice que se trata de una analogía me- 
tafórica: Es necesario precisarlo. No basta decir que el lenguaje es 
analógico. Es analógico siempre que se utiliza para manifestar ver- 
dades divinas, según ya indicamos más arriba. En todas las fórmu- 
las dogmáticas utilizamos términos tomados del lenguaje humano, 
-despojándolos de los estrechos límites de la univocidad y dándoles 
la oportuna amplitud analógica sin la que no podrían expresar las 
realidades divinas. Este lenguaje analógico suele tener sentido pro- : 
pio cuando se aplica a los dogmas. Así la palabra persona, cuando 
se aplica al Misterio Trinitario y al de la Unión Hipostáfica; la pala- 
bra substancia, cuando se aplica al de la Eucaristía. 

En cambio, cuando se aplica al dogma de nuestra vivificación por 
Cristo, la expresión no tiene sentido propio, sino metafórico. Cuan- 
do decimos que en la Trinidad hay tres Personas, o que en la Encar- 
nación se comunicó la segunda Persona a la naturaleza humana, da- 
mos a esta palabra su sentido propio; hay tres Personas verdaderas" 
y se comunicó una Persona verdadera también. Aunque se trate de 
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personas con características peculiares, diversas a como son las 
que tienen las personas creadas. En cambio, cuando decimos que 
todos juntos somos el Cuerpo de Cristo, y que Cristo es nuestra ca- 
beza, damos a las expresiones un sentido metafórico, Ni Cristo es 
realmente nuestra cabeza, ni nosotros somos realmente su cuerpo. 
Estas palabras son simples figuras. Es necesario determinar esto 
para saber luego dar a las fórmulas dogmáticas en las que se ufili- 
zan las expresiones, su verdadero valor y poder apreciar su verda- 
dero contenido. 

Santo Tomás recuerdaen el primer artículo dedicado a estudiar la 
gracia capital del Redentor que nuestra incorporación a Cristo se ex- 
presa en fórmulas metafóricas (42). Pío XII recuerda en su Encí- 
clica que se ha incidido en graves errores por olvidar que se trata 
de un dogma expresado con locuciones metafóricas (43). San Vicen- 
te distingue entre los dos cuerpos de Cristo; el que llama propio y 
natural, nacido de Santa María Virgen y unido hipostáticamente al 
Verbo, y el que llama apropiado o figural; cuerpo que no es propia- 
menfe tal, cuerpo solamente figurafivo. «Corpus Christi proprium ef 
naturale est illud quod recepit in utero Virgfnis, unitum divinitati. 
Corpus aufem appropiatum ef figurale est Ecclesia» (44). 

Con esto queda ya indicado que nosotros no somos en realidad 
un cuerpo, y que Cristo no es en realidad una cabeza; aunque en 
ésta y en aquél haya una figura más o menos perfecta de lo que 
Cristo es y hace y de lo que nosotros somos y hacemos. Se trata 
de una figura o metáfora de características principalmente funciona- 
les. Cristo es Cabeza, dirá el propio San Vicente, porque a la mane- 
ra de la cabeza, comunica a los fieles la vida. No es cabeza, pero 
tiene funciones capitales. Como de la cabeza desciende a los miem- 
bros la sensibilidad y el movimiento, así de Cristo desciende a los 


(42) «Ecclesia dicitur unum corpus mysticum per similitadinem ad naturale 
corpus» (Sum. Theol, III, q. 3, a. 1). Y se trata de una semejanza o analogía meta- 
fórica. Por eso apela al valor de las metáforas para examinar el valor que tienén 
las expresiones con que se expresa el dogma de nuestra incorporación a Cristo; 
«In metahporicis locutionibus-non oportet attendi similitudinem quantum ad om- 
nia» (//b. ad 2m). 

(43) «No faltan quienes, no advirtiendo us que el Apóstol PabJo habló 
de esta materia sólo metafóricamente, y no distinguiendo suficientemente, como 
conviene, los significados propios y peculiares del cuerpo físico, EA y misti- 
co...» (Encíclica Corporis Mystici, parte 111). 

(44) Sermo l in Pentecosten, Opera omnia, tom. 1), part. 1, pág, 294. 
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cristianos la vida sobrenatural, que consiste en el conocimiento ha- 
bido por la fe y en el movimiento que da el amor o la caridad (45), 
<Christus est Caput Ecclesiae tan militanjis quam triumphantis. Ra- 
tio, quíia ad instar capitis... ¡nf/uif communiter in membra» (46). A 
esta analogía metafórica, de caracrer funcional, se le llama en teolo- 
gía analogía virtual. 
El Santo nos ha precisado hasta el último detalle el criterio con 
el que es necesario examinar el dogma del Cuerpo Místico. No ha 
utilizado términos técnicos; no ha hablado de analogía, ni de univo- 
cidad, ni de virtualidad. Las palabras que hemos transcrito están to- 
madas de su sermonario; hablaba al pueblo y debía hablar de suerte 
que le entendiera el pueblo. Dice que Cristo es «como la cabeza de 
un cuerpo»; que el cuerpo humano es «figura de lo que nosotros so- 
mos respecto a Cristo». Todo esto no es nada más que la traducción 
vulgar de las expresiones técnicas que acabamos de examinar 
Hemos dicho más arriba que todo problema teológico debe estu- 
diarse con criterio de analogía. Y San Vicente lo aplica al problema 
que nos ocupa. Para él la Cristiandad y la Iglesia son el Cuerpo de 
Cristo, Cuerpo que no coincide en todo con la manera de ser de los 
cuerpos naturales, físicos o morales. Tiene características propias 
que le pertenecen por tratarse de un Cuerpo del que Dios forma 
parte. : 
Pero'hay otra razón para hablar del criterio de analc gía, que fam- 
poco se le escapa al Santo. Además de ser un problema analógico 
por ser divino, lo es por ser sobrenatural. La analogía se aplica a 
Dios y a sus problemas en cualquiera de los dos órdenes en que se 
le puede considerar. El Dios de la economía natural debe ser estu- 
diado de manera analógica; y nuestra incorporación a El mediante la 
relación de tendencia, y por el hecho de reflejar nosotros sus per- 
fecciones naturales, suscitan un problema de analogía. 
Con mayor motivo debe ser estudiado con este criterio el Dios 
-de la economía sobrenatural, y nuestra incorporación a El por la re- 
dención y por la gracia. El hecho de tratarse de un Cuerpo cuyos 


—— 


(45) "«Sicut autem a capite naturali derivantur ad membra sensus et motus 
¡ta a Capite spirituali quod est Christus derivantur ad membra ejus Sensus spiri- 
tualis, qui consistit in cognitione veritatis, et motus spiritualis, qui est per gra- 
tiae influxum (Stus. Thomas, Sum. Theol. UL q. 69, a. 5). «Per ipsum (Christum 
Caput) sensum fidei et motum caritatis accepimus» (Id. in 11, Sent. dist. 13, a. 1). 

(46) Sermo in Fer. IV. Cinerum. Opera omnia, tom. Í, part. ll, pág. 393, 
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elementos constitutivos son sobrenaturales: el poder jerárquico, la 
gracia que se infunde en los miembros, el espíritu que anima a los 
miembros y a la cabeza; este hecho, digo, exige que no se hable ni 
se juzgue de la Iglesia como se habla y se juzga de cualquier socie- 
dad natural, Es el error nafural en que cayó Masilio de Padua, y 
* que hizo posible el gran Cisma. Es el error contra el que reaccionó 
San Vicente, porque quiere remediar las graves consecuencias a que 
condujo. 

El Cuerpo Místico tiene un principio divino-sobrenatural. El prin- 
cipio, que fué visible al mundo cuando al mundo vino, y que es in- 
visible hoy, aunque siga siendo eficiente, es Cristo: el Verbo hecho 
carne. Una Persona del misterio más profundo y más sobrenafural 
de Dios, del misterio Trinitario. Y el principio visible que dejó en el 
mundo cuando marchó, también es sobrenatural: el Papa, la Jerar- 
quía, revestidos de un poder que no es delegado de los fieles, sino 
que emana inmediatamente del propio Cristo. Tiene además un prin- 
cipio animador interno, que también es sobrenatural: la gracia divi- 
na. Y de todo ello resulta una institución con características sobre- 
naturales: la Iglesia. Veamos cómo San Vicente recuerda la sobre- 
naturalidad de cada uno de estos puntos, y cómo con ello salió al 
paso a las corrientes naturalistas de su tiempo, que conocía, y que 
alguna vez cita. 


La Iglesia y la Cristiandad tienen por Cabeza a Cristo. Se lo 
hemos oído decir varias veces, Respecto a la sobrenaturalidad de 
este principio no cabe dudar. Dios es principio de todo en el orden 
natural y en el orden sobrenatural. Cristo pertenece precisamente a 
este segundo orden. Alrededor de El gira la actual economía divina. 
Y Cristo, centro de la economía de la gracia, fundó la Iglesia, y es 
hoy su Cabeza invisible. 

La cabeza visible es el Papa. Su institución es asimismo de ori- 
gen divino. El Papa no recibe los poderes de la comunidad de los 
fieles. Es Cristo quien se los da. Y esto es de tal suerte cierto y fir- 
me, que constituye -un artículo de fe «Secundum jura et fidem nos- 
fram, licet multae sint particulares ecclesiae in hoc mundo, tamen 
una est omnium Christi fidelium universalis Ecclesia capuf et rectrix 
omnium particularium ecclesiarum, scilicet Romana, de qua est hic 
articulus fidei: Credo unam sanctam, catholicam et apostolicam 


Y 
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Ecclesiam» (47). La idea de la supremacía de la Iglesia romana y de 
sujerarca se encuentra repetida muchas veces en los escritos del 
Santo. Unas veces refiriéndose expresamente al Papa; otras, refi- 
riéndose a Pedro; otras, refiriéndose a la propia Iglesia de Roma de 
la que Pedro fué primer Obispo y de la que los Papas son cabeza(48). 

También es sobrenatural lo que. Cristo y la autoridad jerárquica 
de Ja lglesia comunican a los fieles; Cristo, en nombre propio; la au- 
toridad jerárquica, de manera delegada. Cuando examinábamos la 
definición de Iglesia y de Cristiandad veíamos que el Santo las hacía 
consistir en la reunión de los fieles que tienen la misma fe y la mis- 
ma caridad; y que viven bajo los imperativos de las virtudes mora- 
les y sociales, debidamente ordenadas por la te y por la caridad di- 
vinas, O sea, que lo que da ser y vida a los miembros del Cuerpo 
Místico, a los miembros que constituyen la Iglesia y la Cristiandad, 
es la gracia de Cristo, de la que emanan las virtudes infusas. Y la 
gracia es un elemento esencialmente sobrenatural. 

Porque es sobrenatural el principio constitutivo y rector del Cuer- 
po Místico y son sobrenaturales también los elementos con los que 
las partes de dicho Cuerpo, o los miembros, se vivifican, el resulta- 
do de todo ello no puede menos de ser asimismo sobrenatural. El 
resultado es la sociedad llamada Cuerpo Místico, Cristiandad, 
lelesia. 

. Respecto a la sobrenaturalidad de la Iglesia nos ha dejado pági- 
nas verdaderamente magistrales (49). La lglesia, dice, siempre está 
regida por el Espíritu Santo. Este siempre es muy significativo. San 
Vicente hace esta afirmación en el opúsculo sobre el cisma; tenía 
ante su vista el espectáculo doloroso de una sociedad eclesiástica 


(47) De-Moderno Schismate, part. I, cap. 4. 

(48) «Petrus habet quatuor significata. Primo, dicitur cognoscens, propter 
quod lucratus est praesidentiam universalem. Secundo, dicitur agnitus, propter 
quod lucratus est cathedram sanctimonialem; Tertio, dicitur solvens, propter quod 
lucratus est sapientiam theologicam. Quarto, dicitur dissolvens, propter quod lu- 
cratus est praeeminentiam juditialem. Et omnes istas cathedras dat intelligi thema 
propositum: «Ego dico tibi...» (Sermo in cathedra Sti.-Petri, ed. FAGEs). 

Fué Cristo quien instituyó la primacía doctrinal y jurisdiccional de Pedro; y 
por lo tanto de sus sucesores que son los Obispos de Roma. De donde se sigue el 
origen inmediatamente divino de la capitalidad de quien en el mundo rige la 
Iglesia. : 

- (49) Todo el tratado sobre el Cisma, principalmente las partes primera y ter- 
“cera, son una apología de la sobrenaturalidad de la Iglesia y del poder que la rige. 
Algo de esto vamos a recordar en el texto y en las notas siguientes, 
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dividida, mediatizada por la intromisión de poderes extraños, sin la 
debida independencia del poder civil. Y escribe que por derecho di- 
vino.es una; y que siempre la rige el Espíritu (50). Y, por lo tanto, 
tiene neta y clara supremacía sobre el poder civil, que no debe mez- 
clarse en las cosas eclesiásticas, ya que éstas dependen de la inter- 
vención inmediata del Espíritu (51), 

Esta sociedad sobrenatural, porque depende inmediatamente en 
su desarrollo y en su evolución de la intervención inmediata del Es- 
píritu de Dios, tiene al propio Espíritu por animador y vivificador. El 
es su vida. El Espíritu es el alma del Cuerpo Místico. Tendremos 
ocasión de dedicar un capítulo al tema. De momento baste recordar 
el pasaje en el que comenta el texto evangélico de la vid y los sar- 
mientos: La savia de la vid desciende a los sarmientos; la vida de 
éstos depende de la vid; los frutos que los sarmientos producen son 
frutos que llevan en sí la vida que de la cepa desciende a sus reto- 
ños (52). Y esta vida es el Espíritu de Cristo. 

El Santo hace dos aplicaciones muy oportunas de esta doctrina 
referente a la sobrenaturalidad de la Iglesia, Son aplicaciones que 
dan al traste con los tinglados doctrinales que se montaron en el si- 
elo xiv, y que hicieron facfible el Cisma sobre el que escribió el 
opúsculo del que sacamos muchas de estas notas. 

Primera, que la unidad de la Iglesia y la existencia del Papa, que 
la garantiza, deben ser creídas como artículo de fe divina (53). Se- 


(50) - «Quantum ad quartam quaestionem respondeo quod in toto hoc tam 
gravi schismate, ipsa Christi Ecclesia continue et indesinenter regitur, et semper 
regetur a Spiritu Sancto... Secundo, pam ipse promissit hoc discipulis suis in ulti- 
mo capitulo Matthaei: «Ecce ego vobiscum sum omnibus diebus usque ad consum- 
mationem saeculi». Item Joan XIII: «Non relinquam vos orfanos, veniam ad vos» 
Item ibidem: «Ego rogabo Patrem et alium Paraclitum dabit vobis, ut maneat vo- 
biscum in aeternum» (De moderno Schrismate, part. TI, cap. 4). 

(51) «Nello modo propter prohibitionem vel communicationem vel etiam pro- 
missionem principum, vel cuiuscumque alterius, est omittenda informatio seu de- 
fensio veritatis... lllud enim ad quod obligamur ex praecepto divino et necessitate 
Salutis non est omittendum porpter cuiuscumque hominis prohibitionem... Sed per 
praeceptum divinum et de necessitate salutis obligamur ad informandum proxi- 
mum de veritate summi Pontificis et Ecclesiae Romanae, et ad istam veritatem de- 
fendendam, ut ex supra dictis patet» (De moderno Schismato, part. Il, cap. 3). 

(52) Sermo l in festo Nativitatis B. Virginis. Opera omnia, tom. ll, pág. 422, 

(53) «Quantum ad primam quaestionem [utrum sit licitum credere ambos ve- 
raciter esse papas] manifeste responderi potest secundum veritatem fidei christia - 
nae quod impossibile est ambos esse papas» (De moderno Schismate, part. 1, cap l).. 
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gunda, que el poder civil, por grande que seá, aunque sea el del pro- 
pio-Emperador, no debe mezclarse en asuntos de nombramiento, de 
legitimidad o de aceptación de la autoridad papal (51). Todo ello es 
obra de Cristo y de su Espíritu, que rig2 y anima su Cuerpo Místico. 

Se ve por todo cuán lejos está San Vicente del concepto de Iglesia 
que tenían Masilio de Padua y Guillermo Occam. Conocía la doctri- 
na de estos autores, y en ocasiones alude a ella. Pero la impugna 
con ardor y con vehemencia en sus opúsculos y en sus sermones. 

El Santo afirma que la Iglesia y la Cristiandad son sociedades 
«que tienen algún parecido con los cuerpos naturales o sociales. 
«Ad instar capitis», dice de Cristo; «sicud quoddam corpus», dice de 
la Iglesia. Y determina que es «corpus figurale». Todo esto es apli- 
car a la teología del Cuerpo Místico el sano criterio de la analogía, 
sin el que los problemas teológicos se ahogan y perecen. Determina 
más esta analogía asegurando que se trata de una sociedad que tie- 
ne elementos constitutivos sobrenaturales. Y, por lo tanto, no puede 
Juzgarse de ella según patrones estrictamente naturales. 

La doctriña conciliarista, que conocía, y a la que alude algunas 
veces (55), es completamente distinta. Según ella la Iglesia es una 
sociedad como las demás sociedades que hay en el mundo. El po- 
der que la rige está en el pueblo, quien lo delega en la autoridad 
que le place. De ahí la supremacía del Concilio, genuina representa- 
ción del pueblo, sobre el Papa. Es el parlamentarismo o la democra- 
cia, aplicada a la sociedad eclesiástica; es la doctrina del poder que 
de Dios desciende a la sociedad y que la sociedad delega en sus 
representantes. Con esto se niega que la jerarquía sea de derecho 
inmediatamente divino. Y con esto, además, afirmaban determina- 
dos conciliaristas conocidos por el Santo, que el poder papal depen- 
de del poder del Emperador, que tiene en sus manos la convoeación 
de los Concilios, a los que el Papa debe someterse. 

“Al no tener la Iglesia o el Cuerpo Místico un poder sobrenatural 
que la rija, puede someterse a las divisiones de que adolecen las 


«Quantum ad quartam quaestionem cum dilegentia est notandum quod secun- 
dum jura et fidem nostram, licet multae sint particulares ecclesiae in hoc mundo, 
tame una est omnium Christi fidelium universalis Ecclesia, caput et rectrix om- 
nium particularium ecclesiarum, scilicet romana, de qua est hic articulus fidei: cre- 
do unam sanctam, catholicam et apostolicam Ecclesiam> (De moderno Schismate, 
part. l, cap 4). 

(54) Cf. el texto citado en la nota. 51, 

(55) Cf, el texto citado en la nota 28, 


É 
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sociedades humanas. He aquí la conclusión de la teología masilia- 
na; conclusión confirmada con el Cisma de Occidente. Porque la 


Iglesia tiene un poder sobrenatural y divino, que sólo viene de Dios 


y no de la voluntad de los hombres, no cabe en ella división ni cis- 
ma. He ahí la:conclusión de la teología vicentina, Con la que el San- 
to ataca en su raíz al Cisma por cuya solucion tanto trabajó, 


P. EmiLio SAURAS, O. P. 


Profesor en el Estudio General de 
la Provincia de 'Aragón. Valencia 


VALOR EPISTEMOLOGICO DE LAS 
CIENCIAS MORALES 


No ha sido pequeño problema a lo largo de toda la historia de la 
filosofía el empeño de aquilatar el grado de cerfeza que pueda dar- 
nos el saber moral. Aristóteles y Santo Tomás, y con ellos toda la 
tradición aristotélico-tomista, constantemente nos dicen que en es- 
las ciencias prácticas no podemos aspirar a una certeza absoluta. 
Espinosa, en cambio, escribe una ética ordine geometfrico demons- 
trata. Kant elabora su Etica modo mefaphisico, Comte y Durkheim 
quieren hacer de la moral una física social. Y en el fondo de todos 
estos esfuerzos late uno fundamental: el de determinar el erado de 
certeza o el de reducir a certeza matemática lo que sólo puede dar- 
nos una certeza relativa. En nuestros días, como iremos viendo a lo 
largo de nuestro trabajo, el tema se plantea con inquietante insisten- 
cia. Nuestro intento no es otro, al replantear el problema, que ana- 
lizar una vez más las aportaciones que la filosofía tradicional pue- 
de prestar a su solución en la forma que se le plantea en los mo- 
mentos actuales. : 


El grado de certeza de una ciencia depende de estos tres factores 
fundamentales: el objeto, el sujeto y el método. Ya aquí, nuestra 
perspectiva se diferencia un poco del modo en que generalmente se 
plantea este problema, ya que no suele tomarse en cuenta la consi- 
deración del sujeto, La ciencia como tal debe concretarse al estudio 
y conocimiento de las cosas por sus causas. La ciencia perfecta se- 
rá aquella que perfectamente refleje el ser de las cosas. Pero es im- 
posible abstraer de las condiciones subjetivas cuando se. trata en 
concreto de la certeza que esa ciencia puede engendrar en nosotros. 
Mucho menos cuando se trata de las ciencias prácticas, cuyas con- 
clusiones tienen tanto que ver con la vida real de cada uno. Es, pues, 
necesario examinar el problema desde este triple punto de vista, si 
queremos llegar a una idea ajustada del valor epistemológico de es- 


tas ciencias morales, : 
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Santo Tomás define la certeza como un asentimiento firme de la 
mente a un determinado juicio. Una aceptación plena de un juicio 
establecido, que priva al sujeto de todo temor de errar (que engen- 
dra el asentimiento opinafivo) y de todo temor en el acto mismo de 
realizar el juicio, (que engendra siempre el estado de duda). La cer- 
teza es una adhesión firme de la mente a algo conocido. (1) 

Esta definición de Santo Tomás se refiere a la certeza subjetiva, 
aun estado propio y típico de la mente, en el que propiamente dice 
encontrarse la certeza (2). Más terminante está todavía en la Summa 
donde dice: (3). 

Existe además de ésta la certeza objetiva, que es el fundamento 
de la que acabamos de definir. Aristóteles entiende por esta certeza 
la exactitud misma del objeto, la. ¿xpifota (4). Con este término ex- 
presa Aristóteles, no un estado de la menfe, sino una cualidad del 
objeto en sí. Axpiec es un objeto de perfiles exactos, ajustados. Pla- 
tón hablaba ya del uxpibov erpov, que es la medida que agota perfec- 
tamente el objeto, o el objeto que es susceptible de una medida exac- 
ta. A estos objetos susceptibles de esta exactitud o certeza objetiva 
corresponden en el orden subjetivo o del conocimiento las ciencias 
exactas, las ciencias perfectas, ya que las ciencias vienen a ser co- 
mo la medida, la reprodución exacta de los objetos. : 

Ahora bien, ¿cuáles son estos objetos dotados de esa exactitud 
perfecta capaces de engendrar ciencias exactas y de dónde nace en 
ellos esa cualidad? Si nos fijamos en el origen de esta exactitud 
descubriremos fácilmente después cuales son los objetos dotados de 
esa cualidad. La exactitud de un objeto radica en su simplicidad. Un 
objeto es absolutamente así cuando no puede ser de otra manera, 
cuando no consta de elemenfos varios que pueden cambiar su esen- 
cia o su fisonomía. De ahí que lo más exacto, lo más preciso, es el 
ser simple, y en consecuencia, el ser necesario, que es así y mien- 
tras sea tal ser, será necesariamente así. 


(1) Certitudo proprie dicitur firmitas adhesionis virtutis cognoscitivae in 


suum cognoscibile, III Sent, dist. 26, q. 2, a. 4. 
(2) Certitudo prius et principaliter est in cognitione, Ibid. 


(3) Primo modo dicendum est quod certitudo potest considerari dupliciters 


uno modo ex causa certitudinis, et sic dicitur esse certius quod habet certiorem 
causam. Alio modo potest considerari certitudo ex parte subjecti, et sic dicitur. 
esse certius quod plenius consequitur intellectus hominis (H-I, q. 4, a. 8 c.). 


(4) Nic. Z,7, 1.141 a. 16, 


uo 


aya 
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Según esto, tendremos que en sí mismo el objeto más escible, es 
decir, más perfectamente escible, más exactamente susceptible de 
conocimiento, es el ser simple por excelencia. Y despues en orden 


descendente, de acuerdo con el principio establecido, los seres menos 


afectados de composición, física o metafísica. Tendríamos así toda 
la gama de las ciencias especulativas catalogadas por los erados de 
abstracción. La Metafísica sería la única verdadera ciencia, la 
emtotípLy en su riguroso sentido. Todas las demás. tendrán el valor 
de dó£x, la opinión, ya que, no siendo susceptible el objeto de una 
perfecta medida precisamente en virtud de su falta de simplicidad y 
necesidad, el conocimiento que engendre será siempre imperfecto, 
inexacto. ¿ 

Este aserto en la doctrina platónica es absolutamente cierto. La 
ciencia en el sentido platónico es solamente de las ideas separadas, 
simples, y por lo tanto susceptibles de perfecto conocimiento. Todo 
el conocímiento de las cosas mundanas es imperfecto, porque no es 
más que la sombra de las ideas separadas. 

Pero para Aristóteles la ciencia tiene un sentido analógico. Las 
ideas no están separadas, son formas de la materia. Ahí hay que 
captarlas. Pero, abstraídas de la materia, existen en la mente como 
ideas universales, dotadas de simplicidad, y por tanto susceptibles 
de un conocimiento exacto. A medida que esas ideas vayan. siendo 
-Susceptibles de una mayor abstracción serán también susceptibles de 
mayor simplicidad, necesidad y, en consecuencia, certeza de cono- 
cimiento. Por eso, lo mismo que el ser es un concepto analógico, lo 
es también el hábito de la ciencia que tiene por objeto el ser. La cer- 

_teza de las ciencias, —verdaderas ciencias—, porque aquí no existe 
aquella separación absoluta de Platón entre las ideas y sus som- 
bras, estará en proporción con la simplicidad de los objetos sobre 
los que recaen. Así si de tal forma se presenta para nosotros un ob- 
jeto, que no solamente vemos que es así, sino que además percibi- 
mos que no puede ser de otra manera, tenemos ahí la definición 
misma de la certeza metafísica. Si vemos simplemente que el objeto 
es así, pero sin percibir que en absoluto pudiera ser de otra manera, 
tenemos la certeza física. Si, por el contrario, solamente percibimos 
una especie de costumbre, un «soler» ser así, enfonces tenemos la 
certeza moral, «ut in pluribus», como dice Santo Tomás (5). 


(5) Certitudo moralis illa est quae ut in pluribus veritatem attingit, etsi in 
paucioribus a veritate deficiat 11-11, q, 70, a. 2, 


. 
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Tenemos por consiguiente que, para que exista verdadera certeza 
de un objeto, es necesario que sea o se reduzca a un modo de sía1- 
plicidad, en la cual a su vez esfe objeto encuentra su necesidad, bien 
sea la absoluta necesidad que nace de la identidad de un ser a sí 
mismo (ser absoluto), bien sea la necesidad de la inclusión de un 
predicado en un sujeto, de un efecto en su causa. Para que además 
este objeto sea susceptible de un conocimiento humano, es necesa- 
rio que se presente en las debidas condiciones de proporcionalidad 
y claridad para el sujetu que lo conoce, para el intelecto humano. 
Hay en la inteligencia humana como en el conocimiento sensitivo 
una especie de umbral superior e inferior, de tal forma que cuando 
el objeto se le presenta en unas condiciones de cognoscibilidad su- 
periores a su límite superior, v. g. la esencia divina prouf esf in se, 
no lo conoce directamente, y su conocimiento será, en cuanto al 
«quid est», en cuanto a su naturaleza íntima, de los más inciertos. 


Cosa parecida ocurre cuando se le presenta en una condición inferior 


a su umbral inferior, v. g. la materia prima, que por la misma razón 
es inasequible a un conocimiento directo. 

A 'esa proporcionalidad se une también la claridad. El hábito de 
la ciencla se mide por el objeto de la misma. El objeto en sí mismo 
ha de tener la exacfitud—simplicidad y necesidad—necesaria para 
engendrar una verdadera ciencia. A su vez ha de ser proporcionado 
a la potencia. Pero además esa proporción puede ser tan apta y tan 
patente, sea en los objetos físicos, matemáticos o la expresión O ex- 


posición en los metafísicos, que no solamente hagan percibir su rea- 


lidad tal como es, sino que de tal manera la presente que no haya 
lugar a duda de que efectivamente son como nos aparecen (6). 
Si la adhesión de la mente es absoluta sin estos requisitos por 


parte del objeto mismo, la tensión de dicha adhesión habrá que jus- 


tificarla por ofros motivos, que podrán ser inmanentes al propio su- 
jeto, como en el caso dc las influencias de la afectividad sobre la 
actividad de la mente, y pueden ser exftrínsecos a ambos como ocu- 
rre en la adhesión por vía de testimonin. Por eso Juan de Santo To- 
más, aquilatando todavía más los conceptos. distingue tres clases de 
certeza: la que se tiene por parte de objeto, la que se tiene por parte 


(6) Acerca de esta claridad en el objeto en sí y en la exposición cientifica del 
mismo véase el interesante estudio del Prof. Millán Puelles, ARBOR, Sept. Oct, 
1950, pp. 49-55, 


AT 
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del sujeto y la formal que consiste en el acto mismo de la adhesión 
de la mente al objeto conocido (7). 


KA 


Según estos presupuestos, ¿cuál es la certeza de las ciencias mo- 
rales? Aristóteles y Santo Tomás afirman siempre que la certeza de 
las ciencias morales es una certeza relativa (8). Sería inútil multipli- 
car las citas, que con tanta frecuencia se repiten y podremos com- 
probar más adelante. 

Pero, ¿cuál es la causa de esta certeza limitada, de. esta certeza 
moral correspondiente a las ciencias morales? 

Examinemos el problema primero desde el punto de vista del ob- 
jeto, de la materia de la moral. La materia de la moral son los actos 
humanos. Y aún hay que hacer entre estos una limitación: los actos 
humanos deliberados, ya que hay muchos actos que aun siendo li- 
bres no son objeto de la moral directamente, sino en cuanto hacen 
referencia a un momento en que esos actos fueron a la vez delibera- 
dos. El que reza por rutina hace un acto libre pero no deliberado. Si 
tiene algún valor es en razón de aquellos actos con los cuales adqui- 
rió ese hábito de rezar. Estos actos humanos pueden considerarse 
ex particular, en el individuo, y pueden considerarse colectivamente, 
y así constituyen los hechos sociales, o «políticos», que era el nom- 
bre que los antiguos daban a lo que hoy nosotros llamamos 
social (9). ; 

En cualquiera de las dos formas que se le considere, el objeto de 
la moral no puede darnos lugar a una certeza absoluta. En efecto, 


(7) «Et insinuatur duplex certitudo: alia causata seu formalis ex parte actus, 
alia causans, quae est ex parte objecti seu subjecti, quia aliquando certitudo cau- 
satur ex objecto cognito, quae sufficit determinare intellectum, aliquando ex vo- 
luntate, quae tenet se ex parte subjecti, quia objectum per se non sufficit determi- 
nare... Et sic est triplex certitudo, scilicet formalis in actu, objectiva ex parte ob- 
jecti convincentis, subjectiva ex parte voluntatis adherentis et facientis adherere 
intellectam. Certitudo subjectiva est enim sine evidentia; supplet enim voluntas 
id, quod deest objecto ex parte evidentiae. Objectiva autem certitudo neccesario 
est conjuncta evidentiae, quia oritur ex objecto sufficiente per se movere, quod 
sine evidentia non fit» (C. Ph. IP, q. 26, a. 4), 

(8) «Materia autem moralis talis est quod non est ei conveniens perfecta cer- 
titudo» (In I Ethic., lec. aa) 

(9) G.GorikLy: De la Relativité da Savoir sociologique, Revue de L' Institut 
de Sociologie, de l' Université Libre de Bruxelles, 1950, n.? 1, pp. 19-34. 
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¿puede darse realmente certeza de los actos humanos? Por una par- 
te la afirmación de esta tesis parece llevar consigo la negación de la 
libertad ya que una ciencia de conclusiones necesarias deberá res- 
ponder a un objeto de carácter necesario, que por supuesto excluye 
la libertad. Por otra parte la negación de la misma nos permite afir- 


mar la libertad, pero nos cierra el camino para construir una verda- 
dera ciencia moral. 


La primera cuestión no parece ofrecer gran dificultad. Que la mo-., 


ral sea una verdadera ciencia parece estar ya suficientemente proba- 
do, aunque esta afirmación tenga sus dificultades. La ciencia es co- 
noeimiento cierto de una cosa por sus causas, o, como diría Aristó- 
teles: «Cognoscere causam propter quam res est, quod hujus causa 
est et non posse aliter esse». Tanto considerada la moral copio há- 
bito intelectual, o como conjunto ordenado de muchas conclusiones 
acerca de un determinado objeto, demostrado por unos principios y 
un método propio, nosotros nos encontramos con una verdadera 
ciencia que cumple todos sus requisitos. Que en la moral se dé un 
objeto propio y específico lo hemos visto ya: los actos humanos 
como ordenados a un fin. Que posea unos principios a la luz de los 
cuales elabore su curso científico.lo tenemos desde el momento en 
que paralelamente a la metafísica con su principio de identidad o de 
causalidad, la moral tiene esos principios que como ciencia subor- 
dinada y subalternada recibe de la metafísica y de la psicología, y 
además el principio «bonum faciendum, malum vitandum» en el or- 
den práctico. La ética tiene además un método propio, método mixto, 
como hemos de ver, y por él deduce de aquellos principios y del co- 
nocimiento de hechos humanos unas conclusiones y elabora una 
eiencia. 

Y, sin embargo, aun siendo verdadera ciencia, no necesitamos te- 
ner en ella certeza física, matemática o metafísica como quiere 
por ejemplo Comte, Espinoza o Kant, respectivamente. 

El concepto de ciencia no es un concepto unívoco, sino análogo, 
correspondiendo a cada tipo de ciencias por su objeto un erado de 


certeza.Ya Aristóteles, en el libro 1. de la Elica a Nicomaco, al hablar 


del modo de exponer esta doctrina, nos dice que, de la misma mane- 
ra que cada arte fiene su materia propia, así cada ciencia tiene su ob- 
jeto propio y su grado de certeza particular y que no es lo mismo la 
certeza de la matemática y la certeza de la retórica. : 

La materia de la moral es efectivamente contingente y variable. 
Si se consideran los actos humanos in individuo no existe'en reali 
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dad una conexión necesaria enfre la voluntad libre y un modo de 
obrar deferminado y entonces, según lo dicho en el párrafo anterior, 
es imposible una cevteza absoluta. A menos que nosotros nos adhi- 
ramos a un defernimismo absoluto —y enfonces no existe motivo 
ninguno para plantearse el problema moral, que es consiguiente a 
la afirmación de la libertad—, tenemos que afirmar esa «no necesa- 
ria» inclusión del acto moral con su causa que es la voluntad, ni en 
cuanto al hecho de realizarse (libertad de ejercicio) ni en cuanto al 
hecho de realizarse de esta o de la otra manera (libertad de especi- 
ficación). La experiencia de cada momento es la mejor demostración 
de esta inconstancia en el modo de obrar. La lógica perfecta de 
los actos humanos, puesto que proceden de un principio especí- 
ficamente racional, sería que el hombre actuara siempre secun- 
dum rationem. El pecado, la injusticia, serían entonces totalmente 
imposibles. Cosa que el más optimista rechazaría. Por otra parte es 
necesario que esto sea así precisamente por la desproporción exis- 
tente entre los objetos, que terminan y determinan la actividad de la 
voluntad y' su capacidad misma, ya que, siendo ésta casi infinita- 
mente superior, no hay ninguno que necesariamente la determine, de- 
jándola siempre en un grado de indeterminación que es la raíz últi. 
ma de la libertad. (10) 

Otra cosa pudiera creerse cuando se plantea el problema desde 
el punto de vista de los hechos sociales. Comte, Lévy-Briih!, Dur- 
kheim, y en general todos los positivistas, han cosiderado los he- 
chos sociales como los hechos físicos, atribuyendo el mismo deter- 
minismo a los unos y a los otros. En consecuencia la Sociología 
sería una ciencia, además de positiva, con el mismo grado de cerfe- 
za que las ciencias físicas. De ahí el ideal de Comle de estructurar 
una «Física social», empeño que él mismo desechó hacia 1839 por 


abuso que del término hacía Quételef. 
Esta concepción es tan falsa como la anterior (11). En primer 


(10) Por eso escribe Santo Tomás: «Videmus autem quod ea quae sunt in 
operationibus moralibus et alia quae sunt ad: hoc utilia, scilicet bona exterlora, 
non habent in seipsis aliquid stans per modum necessitatis sed omnia sunt contin- 
gentia et variabilia» (In II Ethic., lec. 3, n.” 36). 

(11) ¡Sobre este punto concreto ha escrito un artículo verdaderamente esti- 
mable el Prof. G. Goriely, aparecido en la Revue de 1, Institut de Sociologie de la 
Universidad libre de Bruselas, año 1950, n.? 1, y que constituyó su lección inau- 


gural del curso de Historia de las doctrinas sociales en aquella Universidad. De 


este trabajo tomamos Jas conclusiones que siguen, 
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lugar los hechos sociales no son cosas, como quería Durkheim. 
Los hechos sociales 'son hechos humanos colectivos o con un as- 
pecto hacia la colectividad. Su realidad, es pues, totalmente diferente 
de la de los seres objeto de la física. Los héchos sociales están 
siempre sometidos a toda la variabilidad de los hechos humanos 
como los hechos descritos. La psicología colectiva, la psicología de 
las masas, nos demuestra cómo las masas se mueven y reaccionan 
bajo los impulsos a veces de una volunfad única, no siguiendo por 
consiguiente la trayectoria que físicamente debieran en su estado de 
cosas. Y que aun esto no parece ser una ley, resulta a veces por 
ejemplo cuando los demagogos se ven abandonados y perseguidos 
de la colectividad. Los hechos sociales son siempre hechos huma- 
nos y como tales fienen sobre su aspecto puramente físico otro psi- 
cológico, que es precisamente lo característico de ellos. De ahí que 
- mientras en la ciencia física toda la labor del sabio es reflejar con 
toda la exactitud, como en un espejo, el ser físico de las cosas y sus 
múfuas relaciones, en las ciencias sociológicas, no es esto suficien- 
fe, y es necesario conocer las cosas íntimas, es decir, las infencio- 
nes humanas de todos aquellos hechos. 

De ahí una nueva razón. Que mientras en el físico importan poco 
sus convicciones filosóficas acerca de la física, porque su subjetivi- 
dad para nada interviene en los problemas ni en la aplicación de 
sus fórmulas, en cambio en el sociólogo sí, y es de todo punto nece- 
sario conocer su nacionalidad, sus convicciones sociales, políticas, 
morales y hasta religiosas, para poder conocer el alcance de since- 
ridad de sus doctrinas. En las ciencias físicas el sabio queda total- 
mente implicado en ellas y por ello no es necesario conocerle a él 
mismo para conocer el valor de su pensamiento. 

En las ciencias físicas el progreso se impone como un hecho. 
A unos procesos técnicos sustituyen otros más perfectos y más efi- 
caces, En las ciencias sociales, si cabe algún progreso, no es sino 
en virtud de una más profunda observación o métodos -de análisis 
de los hechos sociales, pero la ciencia social no está ahí todavía, 
esfá en la interpretación de los mismos. Y ¿podremos decir que hoy 
sabemos interpretar mejor esos hechos que los interpretaban los an- 
figuos quizás con menos exactitud en sus estadísticas y en sus da- 
fos históricos? No parece. Y ahí radica una nueva diferencia entre 
unas y otras ciencias. Mientras las ciencias físicas se sitúan siem- 
pre en el úlfimo estadio, en el último descubrimiento, y se preocu- 
pan muy poco de los antiguos maestros aunque se llamen Galileo o 
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Keppler, las ciencias sociales se replantean sin cesar los problemas 
desde sus raíces, y no pueden jamás abandonar el estudio de los 
viejos maestros, teniendo en ellas sin duda más importancia el estu- 
dio de Platón o Aristóteles que cualquiera de los sociólogos del 
siglo xix. 

Toda la ciencia está elaborada a base de un proceso de causas y 
efectos reduciendo éstos a aquéllas al menor número posible, a una 
que es la que da la unidad y la claridad y la necesidad a toda cien- 
cia. En la física es bien fácil hallar esta unidad y encontrar estas 
causas y esa causa única, porque causas y efectos están dentro de 
un mismo plano, de una misma objetividad. En las ciencias sociales 
esto.es mucho más difícil. La prueba es la diversidad de objetos a los 
que se aplica la sociología y sobre todo la diversidad de principios 
a los que se atribuye la gracia de ser el principio orientador de su 
estructura. Así tenemos las escuelas geosociológica, biológica, eco- 
nómico- sociológica, psicosociológica, etc. Todo eso indica la dificul- 
tad de dar unidad, y por consiguiente claridad y necesidad, a esa 
ciencia social. 

Por último podíamos resumir todo este proceso y fodas estas di- 
ferencias en una consideración: los hechos sociales son lo más 
próximo y lo más alejado de nosotros: lo más próximo porque noso- 
Aros mismos estamos implicados en ellos, y esta excesiva proximi- 
dad quita valor y objetividad a nuestros juicios. Y son lo más aleja- 
do porque nada más lejano de una conciencia que otra conciencia. 
Los hechos sociales, hemos dicho no son meras cosas. Van siempre 
coloreados con un valor, con una estimación de conciencia. De ahí 
que su interpretación a veces sea difícil y a veces imposible, ya que 
unos mismos efectos pueden atribuirse a unas causas morales y ofras 
veces a otras totalmente opuestas en virtud precisamente de la inten- 
cionalidad de que estos actos van siempre revestidos, por ejemplo el 
hecho de la limosna puede atribuirse a bondad, a vanagloria o a un 
egoismo pasional. 

Todo el interés del positivismo, por consiguiente, al querer redu- 
cir la Sociología y la moral a una física social, de reducir los hechos 
sociales a cosas, cae por su base, y las ciencias sociales, base de la 
investigación de las ciencias morales, gozan de una certeza solamen- 
te relativa, y es la única que puede prestar a la ciencia moral. 

Téngase en cuenta finalmente que de todo el análisis de los he- 
chos sociales nosotros no. podemos sacar otra conclusión que lo que 
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los hechos son, o han sido, nunca jamás lo que deben ser; que es lo 
esencial a una ciencia normativa como es la moral (12). 

Con estas aclaraciones podemos ya responder a las objeciones 
anteriormente expuestas, que no sólo no destruyen nuestra conclu- 
sión sino que son precisamente la fuente de la explicación dela mis- 
ma. Efectivamente: nosofros nos encontramos con algo absoluto en 
la Moral, sobre lo cual podemos llegar a construir una verdadera 
ciencia, que engendraría en nosotros una certeza metafísica. Eso ab- 
soluto es la naturaleza humana en sus relaciones trascendentales a 
a causa primera y la*causa final, es decir, la naturaleza humana li- 
bre en su ser ontológico dentro del orden general del universo. So- 
bre este campo el moralista puede construir una moral de valor ab- 
soluto y de certeza absoluta, ya que estaría fundamentada toda ella 
en los primeros principios de orden metafísico. Pero sus conclusio- 
nes afectarían siempre a un orden fambién mefafísico, no al orden 
real; al hombre, que se define animal racional. pero no al hombre 
que se define por su vida compleja de cada día y de cada acto mo- 
ral. En una palabra esa ciencia sería de lo que debe ser, no en un 
orden real sino en un orden metafísico, una simple trayectoria para 
un homo purus, no una directriz de la conducta de los hombres co- 
mo nosotros los conocemos (19). 

Sin embargo esta certeza, en sí absoluta, correspondiente a una 
Etica puramente teórica, viene disminuída por el contenido a que 
hace alusión la segunda parte de la objeción: ¿es que una verdadera 
ciencia no hace de todo punto imposible el concepto de libertad 
dentro del juego de los actos humanos? 

A esto respondemos negativamente. Y es precisamente en los ac- 
tos libres, indeterminados, en los que se encuentra el verdadero con- 
tenido de la ciencia moral. La Efica no es una ciencia abstracta. No 
es una matemática pura como quería Espinoza, ni una metafísica 
pura como quería Kant, ni una «física social», como quería Comte. 
La Efica es a la vez una ciencia especulativa y práctica. Tiene su as- 
pecto especulativo, pero todos sus principios y deducciones se or- 
denan a la práctica que muchas veces los condiciona y limita, y 
aun a veces los cambia de signo. El apoderarse de una cosa ajena 


(12). Véase la crítica profunda que desde este punto de vista hace del positi- 
vismo Dom Odon Lottin, Annales de 1, Institut supérieur de Philosophie, tomo III 
Louvain, 1.914, 470-474. 


(13) Cfr. Henri Marion. Legons de Moral. Ed. XVII, Paris, 1917, pág. 15. 
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es malo, pero si el que se apodera de esa cosa ajena se encuentra 
en extrema necesidad, esa acción es justa. El hacer una limosna es 
bueno, pero si el que hace esa limosna tiene mala intención. la acción 
es mala. No podemos nunca en la moral perder de vista los datos 
concretos, las circunstancias que rodean el hecho. Cuando de aque- 
los principios metafísicos o generalísimos del orden práctico «bo- 
num faciendum, malum vitandum» deducimos unas conclusiones ab- 
solutamenfe verdaderas del orden teórico, no hacemos una Etica real 
de los actos humanos informados por los principios abstractos, no 
son los hechos morales como se nos dan en la realidad recortados 
por las circunstancias de lugar, tiempo, valor personal, intenciona- 
lidad, estado de ánimo, ignorancia, temor, pasión, duda, etc, Cada 
acto humano es él solo y requiere su estudio particular, porque de 
tal forma todas estas circunstancias modifican la esencia misma 
del acto humano, que hacen a veces dificilisimo aquilatar su confe- 
nido moral. Ese cambio, esa movilidad constante de la estructura de! 
acto humano es la que hace imposible una certeza absoluta dentro 
de los problemas de la moral €14). 

Y Santo Tomás alude, confirmando el hecho de certeza relativa 
de la ciencia moral, no sólo a variabilidad de las circunstancias, sino 
al número de las mismas (19). 

Y la razón es precisamente porque la necesidad como decíamos 
nace de la simplicidad. «Lo que es simple no puede ser de muchas 
maneras» (16). Por eso ha de ser necesariamente así. En los seres 
maferiales esto llega a tal punto que la composición puede excluir la 
ciencia (17). Paralelamente nosotros tenemos que los hechos morales 
son sumamente complejos. Si la Etica, que es ciencia para dirigir 


: (14) «Operationes sunt in singularibus. Singularia sunt infinita. Infinitas sin- 
gularium non potest ratione humana comprehendi; inde est quod sunt incertae 
providentiae nostrae. Tamen per experientiam, singularia infinita reducuntur ad 
aliqua finita quae in pluribus accidunt» (I-II, q. 47, a. 3.) " 

(15) Ratio cur materia moralis sit capax certitudinis solum imperfectae, est 
quia de rebus quae variantur secundum veritatem circunstantiarum particularium, 
non possumus habere perfectam certitudinem: sed res morales variantur secundum 
cireunstantias particulares: illae enim actiones, quae factae in aliquibus circunstan- 
tiis sunt inhonestae atque injustae; ea quae censentur bona atque appetibilia, ut 
divitiae, robur corporis, etc. in aliquibus circunstantiis sunt mala et causa ruinae 
(Silvestro Mauro, In 1. Elhic. cap. HL n.* D. 

(16) Met. M3, 1078, a. 10. 

(17) Cfr. Nic., A. 1094 b Il, 
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los actos humanos, no puede hacer abstracción de los mismos, y 
estos actos humanos son de esta naturaleza que no siguen por ne- 
cesidad una trayectoria fija, necesaria, la ciencia moral no puede 
darnos una certeza absoluta, sino relativa. 

Claro está que es necesario repetir, una vez más, que está relati- 
vidad no afecta directamente a la ciencia en sí, a lo que la Etica fie- 
ne de ciencia deductiva de unos principios, sino a'lo que tiene de 
ciencia práctica, aplicable a los hechos humanos; no a lo que tiene 
de ciencia subordinada a la Metafísica, sino en lo que tiene la Cien- 
cia subalternada a la Psicología. Puedo concluir con absoluta certe- 
za que la oración es buena, pero no puedo dar a esa proposición un 
valor absoluto que la haga ser siempre en todos los casos verdadera 

«ya que en determinadas circunstancias puede ser, por ejemplo, un 
acto de hipocresía. En cambio en la matemática, en la que no cabe 
esta complejidad psicológica, si digo que los ángulos de un triángulo 
valen dos rectos y veo que tal figura es un triángulo, concluyo ne- 
cesariamente en concreto que los ángulos de este triángulo valen 
dos rectos. Más necesaria es todavía la conclusión metafísica, ya 
que en la matemática cabe todavía error en lo que su materia tiene 
de cuánta. La cantidad añade al ser una modificación. Eso implica 
una composición y por lo mismo una fuente de error. Pero cuando 
se trata de un objeto simplicísimo, entonces las conclusiones son, 
desde el punto de vista objetivo absolutamente necesarias. Magnífi- 
camente nos expone Santo Tomás este pensamiento en el comenta- 
rio a la Metafísica (18). 

Certeza y subjetividad. Esta relatividad de la certeza en las cien- 
cias morales no nace sólo de la consideración del objeto, o de lo que 
pudiéramos llamar mejor quizás la materia de la moral. Nace también 


(18) <Quanto aliquae scientiae sunt priores naturaliter, tanto sunt certiores: 
quod ex hoc patet, quia illae scientiae, quae dicuntur ex additione ad alias, sunt 
minus certae scientiis quae pautiora in sua consideratione comprehendunt ut arith- 
metica certior est geometria, nam ea quae sunt in geometria, sunt ex additione ad 
ea quae sunt in arithmetica... Sed scientiae particulares sunt posteriores secundum 
naturam universalibus scientiis, quia subjecta earum addunt ad subjecta scientia- 
rum universalium, sicut patet quod ens movile de quo est naturalis philosophia, 
addit supra ens simpliciter, de quo est metaphisica, et supra ens quantum de quo 
est mathematica, ergo scientia illa quae est de ente et maxime universalibus, est 
certissima... Et tanto aliqua scientia est certior, quanto ad sui subjecti considera» 
tionem pauciora actu consideranda requiruntur. Unde scientiae operativae sunt in- 
certissimae, quia oportet quod considerent multas singularium operabilium circun- 
stantias» (In I Metaphys., lec, 2, n.* 47). 
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del sujeto que elabora la ciencia moral. La razón es que, mientras en 
las otras ciencias el hombre abstrae de su propia persona vara de- 
ducir sus conclusiones, en ésta el hombre se incluye, aun sin inten- 
tarlo, dentro de sus propios razonamientos. Aquí es donde fiene su 
plena cabida aquella frase de Platón: «es necesario amar para cono- 
cer». La educación, el ambiente, las costumbres—todos estos facto- 
“res a que tanta importancia da la actual filosofía alemana—consfitu- 
yen realmente en nosotros una serie de certezas absolutas, que no 
nacen de una cerfezá objetiva, sino que ingenuamente las hemos asi- 
milado del «mecio ambiente». El uso ha hecho que nuestra voluntad 
se adhiera de tal forma a las mismas que no sólo nos parecen ver- 
daderas, sino que—al modo de la certeza metafísica—nos parezca 
imposible que seán de otra manera. 

Psicológicamente todos esos factores crean en el alma del mora- 
lista un modo de ser, de pensar, especial que si no son la causa de 
que la conclusión del problema sea positiva o negativa, a lo menos 
de tal forma influye en la certeza de la conclusión, que sin este fac- 
tor sería inexplicable. Es la influencia de la vida, del hombre, en to- 
dos sus actos, y ésta es la influencia más profunda de todas. Sólo 
la educación positiva y atea de un Durkeim, por ejemplo, puede ex 
plicar su conclusión de que el crimen sea algo moral en la sociedad, 
porque no se da sociedad sin crímenes. Ese estado psicológico su- 
pera a veces toda reflexión, sobre todo cuando se trata de cosas que 
afectan a la persona misma y a sus valores más íntimos: el honor, 
la religión, el patriotismo... Todo esto resta objetividad y, por lo tan- 
to, certeza a la conclusión del moralista. Así pudiéramos concluir 
este pensamiento con estas palabras de H. Marión; «ll existe, en 
effet, une certitude morale, distincte á quelques égard de la certifude 
scientifique: elle ne peut pas toujoirs se justifié par des raisons qui 
emprunter la forme rigourouse d'un sylogisme ou d'une preuve ex- 
périmentale: elle tient á foute la disposition moral de la personne qui 
Véprouve. Elle doit sa force au choix de la volonté etá l'élan du 
coeur autant ef plus qu'a l'exigence logique; mais elle n'en est que 
plus féconde practiquémenf ef plus irresistible». Este modo de certe- 
za se da sobre todo en las ciencias morales, como decíamos, en 
atención a la conexión que tienen con la vida misma (19). 

Sin embargo es necesario también aquí aquilatar bien las ideas 


(19) Lectiones de Moral, París, 1917, pág. 15, Cf, a este propósito Leclercg; 
Introduction a la Sociologie, e. VII. 
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para no exagerar la relatividad de la certeza moral. En primer lugar 

esa fuerza del «medio ambiente», —incluímos bajo este epígrafe to- 

dos los factores internos y externos que rodean el acto del pensar 

puro del filósoto— afectan sólo a él, o a un determinado grupo, de 

una época, de una nación, de una escuela determinada, pero las con- 

clusiones de estos grupos encuentran su contrapeso en los filósofos 

de otras épocas, naciones o escuelas... De forma que la ciencia mo- 

ral, muchas veces, lejos de encontrar debilidad en su certeza, se for- 

talece y prospera en el contraste con otras doctrinas. Por otra parte, 

esas influencias del «medio ambiente» no penetran fanto que oscu- 

rezcan las conclusiones inmediatas de los primeros principios. San- 

to Tomás no admite error en las primeras conclusiones deducidas de 

los principios morales, y con dificultad en aquellas de segundo or- 

den. Es decir, todo aquello que entra dentro del derecho natural es 
conocido por el hombre. No existe en ellos por tanto ciencia, en el 

sentido de ext y en el léxico aristofélico, sino verdadera certeza 

intuitiva, nacida de la úxpiBela, claridad y exactitud, con que la cosa 

se presenta a la mente. Solamente en casos rarísimos, y de gran de- 
generación puede darse error en tales conclusiones (20). 

En estos principios fundamentales y primeras conclusiones no 
cabe por consiguiente relatividad en la certeza más que en el sentido 
dado anteriormente: es decir, en la intención del sujeto, que modifi- 
que voluntariamente el sentido real del acto humano haciendo así 
insegura la conclusión que en abstracto era necesaria. 


EL PROBLEMA DEL METODO 


Decíamos al comenzar que la certeza de una ciencia, depende 
también del método de la misma. Dado que el método ha de estar de 
acuerdo por una parte con el objeto de la ciencia, y por otra con el 
sujeto que la estudia, todo lo dicho hasta aquí de los mismos nos ' 
pone en situación de abordar con relativa facilidad y brevedad el te- 
ma. El método de la Etica no puede ser ni puramente especulativo 
ni puramente experimental. La Moral está toda anclada sobre dos 
pilastras inconmovibles: la causa eficiente y la causa final. La causa 
eficiente que da el ser, las tendencias y las normas íntimas de la ac- 
ividad humana, y la causa final, que es el principio fundamental de 
Hoda actividad y la plenitud de la misma. Dados esos extremos y la 


(20) Sum. Theol, I-II, q. 94,*a,4c, 


IA 


cn 
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libertad del hombre: el deber de hacer el bien (conseguir el fin a que 


la naturaleza está ordenada) y evitar el mál, el filósofo puede cons- 


truir una verdadera ciencia, /a ciencia del deber ser. Pero porque la 
mora! es una ciencia esencialmente ordenada a la práctica, a hechos 
contingentes y rodeados de casi infinito número de circunstancias, 
y el sujeto mismo como hemos visto está sometido a casi infinito 
número de afectos y complejos, es necesario conocer esta materia 


real sobre la cual las normas de la moral recaen. Y todo esto es el 
objeto del método experimental. 


- Así tenemos que el método de la ciencia moral no puede ser ni 
puramente analítico ni puramente sintético. Va de los principios a los 
hechos y va de los hechos a los principios, deduciendo normas en 
el primer caso y proporcionando materiales y especificando esas 
normas en el segundo. Cuando el método de la Etica se dedica a 
sacar sobre todo las conclusiones más próximas a los mismos, la 
certeza de la conclusión es de sí absoluta. Pero cuando se determi- 
ná a casos concretos, a problemas particulares, entonces esa certe- 
za disminuye. Pero es precisamente aquí, en este momento de con- 
junción de los principios y los objetos en los que realmente consis- 
te el momento moral, ese momento en que los principios se convier- 
fe en normas vitales y los objetos se revisten de ese accidente que 
es la moralidad. Si la Etica se dedicara exclusivamente a una elabo- 
ración deductiva de la ciencia moral ésta se convertiría en una me- 
tafísica.Si, por el contrario, se dedicara solamente a un estudio des- 


criptivo o experimental de los hechos humanos no pasaría de ser 


una psicología experimental o una ciencia de los hechos, no sería 
nunca una ciencia normativa. Lo específico y a su vez lo difícilmente 
definible es esa conjunción entre lo especulativo y lo práctico, típico 
de las cosas operables, de las ciencias que son para la práctica. Y 
así en este momento típico de la moral, la certeza del conocimiento 
carece de firmeza por dos aspectos: primero porque en la aplicación 
de los principios a la vida entra la vida mísma del sujeto que los 
aplica. Y segunda, porque pasando esos principios a ser normas, 
reglas, medidas, de los actos concretos, deben ajustarse a ellos, a 
la materia que regulan o miden. Y entonces, siendo esta materia in- 
decisa y fluctuante, esa norma no podrá ser.absoluta y necesaria, 
sino que tendrá que tener en cuenta siempre las circunstancias que 
rodean Ja materia y la situación psicológica o circunstancias Ínti- 


mas del sujeto. | 
Así tenemos por todas partes limitada la cerfeza en las ciencias 


560 Er. j. TODOLÍ, O. $. 


morales, tomando bajo este epígrafe, todas aquellas que los alemaá- 
nes llaman ciencias del espíritu, Geisteswissenschaften. Tanto Aris- 
tóteles como Santo Tomás deducen de aquí una conclusión inmedia- 
ta: si las ciencias morales, por una parte, no pueden alcanzar más 
que una certeza relativa, no tiene aquella «acribeia» o exactitud que 
tienen las ciencias metafísicas o matemáticas, no se puede exigir en 
ellas que el maestro sea «acribés» o exacto, es decir, no puede dar 
más certeza y seguridad que las que le permife la materia que estu- 
dia (21). Por otra parte la materia moral exige en el discípulo unas 
condiciones que no las exigen otras ciencias. Precisamente por la di- 
versidad de los principios de que unas y otras parten. Porque unos 
principios se conocen por inducción, otros por la simple experiencia 
sensible, y otros por la costumbre (22). Pero resulta que precisamen- 
te sobre esta experiencia, sobre este conocimiento habitual adquirido 
a lo largo del tiempo en las cosas morales, se apoya una enseñanza 
posible de la moral, ya que sin ningún conocimiento de las mismas 
es imposible elaborar ni enseñar una ciencia moral. Por eso dice que 
los jóvenes son malos alumnos de esta ciencia, por falta de expe- 
riencia (23). Y, así tenemos que las ciencias morales que son incier- 


(21) Et dicit, (Aristóteles) quod debitum est, quod unusquisque recipiat 
unumquod que, quod sibi ab alio dicitur eodem modo, idest secundum quod conve- 
nit materiae. Quía ad hominem disciplinatum, idest bene instructum, pertinet, ut 
tantum certitudinis quaerat in unaquaque materia, quantum natura rei patitur. 
Non enim potest esse tanta certitudo in materia variabili et contingenti, sicut in 
materia necessaria, semper eodem modo se habente». (1. Ethic. 1. 3, n.? 36). 

(22) «Principia non eodem modo manifestantur. Sed quaedam manifestantur 
inductione, quae est ex particularibus imaginariis, utputa quod omnis numerus est 
par aut impar. Quaedam vero accipiuntur Sensu, sicut in naturalibus; puta quod 
omne quod vivit indiget nutrimento, Quadam vero consuetudine, sicut in morali- 
bus, utpote quod concupiscentiae diminuuntur, si eis non obediamus» (1. Ethic. 
1. XT 'n2137). . 

(23) «Unusquisque non potest habere bonum judicium nisi de his quae cognos- 
cit. Et sic ille qui est instructus circa unum aliquod geuus, bene potest judicare 
de his quae pertinent ad illud genus. Sed ille qui est bene instructus circa omnia, 
potest simpliciter bene judicare de omnibus... Juvenis non est conveniens auditor 
politicae et totius moralis scientiae, quae sub politica comprehenditur; quia sicut 
- dictum est, nullus potest bene judicare nisi ea quae novit. Omnis autem auditor 
oportet quod bene judicet de his quae audit, ut scilicet bene dicta recipiat, non au- 
tem ea quae male dicuntur. Ergo oportet quod nullus sit auditor conveniens nisi 
habeat aliquam notitiam eorum quae pertinent ad scientiam moralem, quae maxi- 
me cognoscuntur per experientiam. Juvenis autem est inexpertus operationum hu- 
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fas, O poseen una certeza solamente relativa, en sí, no pueden pre- 


— sentar en su docencia una firmeza mayor que la que esencial- 
menfe poseen. 


Todavía podíamos ampliar la panorámica de este problema exa- 
minándolo no desde su aspecto puramente didáctico, sino también 
desde su aspecto pedagógico. Los principios matemáticos aplicados 
a la práctica, a la física por ejemplo, dan unos resultados exactos, a 
lo menos el índice de error es siempre mínimo y se puede realmente 
llamar ciencias exactas en su aspecto teórico y en su infalibilidad 
práctica. La relatividad de la certeza en las ciencias morales va de 
su estructura ontológica a la didáctica y de aqui a sus efectos peda- 

- gógicos. Todo el esfuerzo de la Pedagogía no es otro que hacer in- 
falible en la conducta humana aquellos principios elaborados en la 
moral teórica. Kant, al acabar su Crítica de la Razón Práctica, estu- 
dia ese método de hacer segura, eficaz, cierfa, en una palabra, la 
ciencia moral en la vida práctica, ya que precisamente todo su valor 
está en ser norma de los actos humanos. 

El problema es arduo ya desde el primer momento en que se 
plantea la cuestión de la intención del sujeto al realizar un acto de 
acuerdo con la ley. Puede ser por conseguir un bien exterior, por 
ejemplo la felicidad (entonces dice Kant es heteromonía). Puede ser 
por necesidad, y se cumple la ley exteriormente solo (entonces es 
legalidad). Y puede cumplirse porque es bueno y es un deber cum- 
plir la ley (entonces es cuando hay verdadero acto moral). A parte 
la verdad o falsedad de esta doctrina de Kant, lo que vemos aquí es 
que, aún cuando vemos cumplida la norma moral no podemos tener 
certeza de que realmente aquello sea un acto moral, ya que siendo 
esencial la intención, que es como la forma en el acto moral y per- 
maneciendo esto oculto en las reconditeces del espíritu, será siem- 
pre para nosotros un misterio (24). 

A este problema, a esta incertidumbre inicial, se añade aquella 
que pudiéramos llamar del éxifo. Si una ley física falla, es que o la 
ley está mal formulada o la materia mal dispuesta. En cambio en las 


manae vitae propter temporis brevitatem, et tamen rationis moralis scientiae pro- 
cedunt ex his quae pertinent ad actus humanae vitae, et etiam sunt de his» (I Ethie 
1, UL n.* 37-38). ; 
(24). Cfr. Kant, Crítica de la Razón Práctica Il, parte: «Doctrina del método 
de la razón pura práctica». 
8 
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ciencias morales puede ser que la norma sea perfecta. Incluso que la 
materia esté bien dispuesta. Pero llegado el momento de actuación 
de la libertad, rodeada de múltiples circunstancias —ella y el objeto 
sobre el cual ha de recaer la acción— la conclusión no nos da cler- 
tamente el resultado apetecido, sino quizás el contrario. La movili- 
dad de la voluntad, su libertad, hace que, aún supuesto el conoci- 
míento de la norma por circunstancias especiales, la conclusión prác- 
tica salga totalmente en desacuerdo con los principios. Bien claro se 
ve esto en las personas muy religiosas y que en cambio a veces son 
perfectamente inmorales. La educación moral, no nos da lo mismo 
que la ciencia pura moral, más que una certeza relativa, «ut in pluri- 
bus», pero jamás una certeza absoluta como la de la metafísica o de 
las matemáticas. 

FR. 17 TODOLEIO Ps 
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Documentos Pontificios 


a). Motu propio, So/licitudinem Nostram, de Pío XII, sobre /os 
Juicios para la lglesia Oriental.—En el último Boletín dimos cuenta 
del Motu propio sobre /a disciplina del Sacramento del Matrimonio 
para la Iglesia Oriental, anotando algunas de las diferencias entre 
el mismo y el Código de la lglesia Latina. 

Algo parecido vamos a realizar ahora en orden al presente so- 
bre los Juicios, valiéndonos de las mismas denominaciones que en- 
tonces, a saber, empleando el vocablo Codex «cuando hayamos de 
referirnos al de la Iglesia Latina, y usando los términos Derecho 

- Oriental para el correlativo a esta Iglesia. 

En primer lugar debemos advertir que se tituíta De ludiciis, y no 
De Processibus, como lo hace el Codex, porque lo publicado hasta 
ahora del Derecho Oriental sólo nas la Primera Parte del 
Libro IV del Codex, 

En segundo lugar cumple anotar que cuando se trata de recurso 
o apelación, en vez de emplear la frase del Codex, «ad tribunal su- 
perius», el Derecho Oriental pone «ad tribunal appellationis». 

Por lo que atañe a la distribución general, el Derecho Oriental 
suprime los 77/fulos, y sólo pone Capítulos y Artículos. 

Cambia también la división general en la forma siguiente: 

PARS 1.—De ¡udiciis in genere (cáns. 1-225). PARS Il. Secrio 1. 
—De ¡udicio contentioso in genere (cáns, 226-452). Secrio 11.—De 
judicio contentioso coram unico ludice (cáns. 453-467). Secrio II. 
—De causis mafrimonialibus (cáns, 468-500). Sectio IV.—De cau- 
sis contra sacram Ordinationem (cáns. 501 506). PARS !Il.— De 
iudicio eriminali. Caput. I. De lis quae praeeunt iudicio criminali 
(cáns. 507-528) Caput. 11. De ipso ¡udicio criminal (cáns. 529-576). 

relican.- +), correspondiente al can. 1552 del Codex, añade el 
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Derecho Oriental un párrafo ($ 3), correlativo al $ 1 del can. 1935 
del Codex, con una modificación muy interesante, la cual es que en 
vez de decir, como lo hacía este, que bajo el Juicio criminal caen los 
delitos públicos, aquél pone así: Delicta guae cadunt sub criminale 
¡udicium sunt delicta quae in foro externo legitime probari pos- 
sunf. De esa forma queda zanjada la controversia, que hasta ahora 
existía, respecto del can. 1933 3 1, o sea, si los delitos públicos, ob- 
jeto del juicio críminal se habían de entender en el sentido que les da 
el can 2197, n. 1.9, o, más bien, conforme a la noción que de impedi- 
mento público del matrimonio trae el can 1037. Los que defendían 
esto último están de enhorabuena. E 

Como aun no se ha publicado el Libro Il del Derecho Oriental, 
éste, después de los cánones preliminares, intercala en ei Cap. l, in- 
tulado: De Pofestate ordinaria el delegatfa, lo que el Codex incluye 
en los cáns. 199-209, introduciendo algunas modificaciones que, sin 
afectar a la sustancia, expresan el contenido de los mismos con más 
exactitud, v. gr., en lugar de «nisi electa fuerif industria personae» 
del Codex (can. 199 3 2), el Derecho Oriental (can. 5 $ 2) pone «nisi 
persona propter suas qualitates electa fuerit». En vez de la delega- 
ción «in solidum» del Codex (can. 205 83 1, 2), el D. O. (can. 9) usa 
el término «singillafim». 

Respecto de las personas que gozan de fuero privilegiado el D. O. 
(can. 15, n. 1,9), después de «Eos qui supremum fenent populorum 
principatum», infercala «horumque coniuges», que se echaba de me- 
nos en el Codex (can. 1597 $ 1, n. 1.9). 

En el can. 16 3 1, a. 2, modifica el can. 1557 $ 2, n. 2 del Codex, 
en estos términos: «Personae ecclesiasticae, sive physicae sive mo- 
rales, quae Superiorem infra Romanum Pontificem non habent». El 
Codex no menciona las personas /ísicas. 

El D. O., refiriéndose a cuestiones pecuniarias (can. 183 1, n. 1.9), 
señala expresamente el valor oro, en conformidad con una declara- 
ción de la S. Congr. de P. Fide, que hemos mencionado en el comen- 
tario al can. 1532 del Código Canónico publicado por la B. A. C. 

En cuanto al fuero, el D. O. (can. 26 81) equipara a los vagos a 
aquellos cuyo domicilio o cuasidomicilio son desconocidos, llenan- 
do una ¡aguna del Codex (véase can. 1563), y añade luego el $ 2, 
cuyo contenido es como sigue: Is, cuius neque domicilium aut quasi- 
domicilium neque locus commorafionis nota sint, conveniri potesf 
coram Hierarcha loci in quo actor habet domicilium aut quasi: domi- 
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cilium, vel, si hic sit vagus, commorationem. Tampoco en el Codex 
se halla semejante provisión, 

El can. 1571 del Codex lo encontramos redactado de esta forma 
en el can. 35 del D. O.: Qui causam vidit vel in eadem causa operam 
praesfititin uno iudicii gradu, nequit in alio eandem causam iudicare 
aut partem assessoris agere (En las palabras que hemos subrayado 
se contienen las modificaciones introducidas por el D. O.). 

El can. 1573 del Codex impone a los Obispos la obligación de 
nombrarProvisor; el D. O. (can. 40), por el contrario, dice que pueden 
nombrarlo. Además, en vez de llamarlo <Officialis», como lo hace el 
Codex, lo denomina «Vicarius iedicialis». El $ 7 está en armonía con 
con el $ 1, en ambos derechos, ya que el Codex dispone que si el Pro- 
visor fuese elegido Vicario capitular, debe nombrar nuevo Provisor; 
mientras que el D. O. limítase a faculfarle para hacer dicho nombra- 
miento, mas no le impone la obligación de hacerlo. 

En el can. 468 1, n. 1.2, el D. O. aumentfa el número de causas 
que se han de someter al tribunal de fres jueces; en cambio, no hace 
mención del tribunal de cinco Jueces; discordando en ambas cosas 
de lo que dispone el Codex en el can. 1576 $ 1. 

Mas no sólo el D. O. aumenta el número de causas que han de 
ser sometidas al tribunal colegial, sino que, además, al Ordinario de 
lugar le autoriza para encomendarle otras causas, cuando se lo pi- 

dan las partes litigantes, omo consta por el can. 47. 
El can. 1584 del Codex se limitaba a decir que «el presidente del 
tribunal colegiado debe designar como ponente o relator a uno de los 
jueces del colegio»; en cambio el can. 49 del D. O., si bien contiene 
esa misma disposición, cuídase de añadir «nisi ipse (el presidente) 
velit id officium gerere». Y luego, en el can. 50, expresa con más de- 
talle de como lo hacía el Codex, cuál es el oficio del ponente. 

Los cans. 38, 59 son nuevos, en parte, y los cans. 60, 61, lo son 
en su fotalidad. Los cuatro se ocupan del promotor de justicia. 

El can. 76 del D. O. al can. 1595 del Codex añade lo siguiente: 
«si autem (causa in prima instantia cognita fuit) ab unico iudice, etiam 
n gradu appellationis ab unico ¡udice definienda est». 

En los cáns. 91 y ss. el D. O. cambia el orden del Codex, y es- 
pone con mucho detalle cómo deben proceder los árbitros, dedicán- 
doles desde el can. 98 al 122, en lugar de los tres, a saber, los 
cáns. 1929 1931, que les dedica el Codex. 

A los motivos que el Codex enumera en el can. 1613 
de los cuales el juez debe inhibirse de actuar, agrega el can. 128 del 


$1, en virtud 
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D. O. estos otros dos: «peritum vel testem egerit». Y enel $ 2, ade- 
más del promotor de justicia y defensor del vínculo, consignados en 
el Codex, el D. O. excluye también al asesor y al auditor. 

Tocante al uso de intérprete, cuando interviene en el proceso al- 
guna persona que desconoce la lengua propia del lugar, y los jueces 
y las partes tampoco entienden la lengua propia de esta persona 
(can. 1641 del Codex), el D. O., en su can. 156, añade que «debe ob- 
servarse la misma norma, cuando haya de ser interrogado un sordo 
o un mudo, y no pueda o no convenga hacerles las preguntas por 
escrito». 

Acerca del modo cómo se han de remitir los autos al tribunal su- 
perior, en caso de apelación, se dan las convenientes normas en el 
can. 1644 del Codex, y en el can. 159 del D. O., pero éste omite lo 
que determina aquél en el $ 3 respecto de la facultad que compete al 
tribunal de rechazar las actas cuando no estén redactadas en debida 
forma, exigiendo ofras; y, en cambio, añade que «en aquellas causas 
cuyo apelante recurre a la Sede Apostólica, habiendo obtenido de 
antemano el beneficio de pobreza, la traducción de las actas deberá 
ser hecha de oficio por el tribunal donde fueron redactadas». 

Respecto de las cartas anónimas que nada contribuyan al mérito 
de la causa, y aun de las firmadas que sean manifiestamente calum- 
niosas, el can. 1645 $ 4 del Codex manda terminantemente destruir- 
las; pero el can. 160 3 2 del D. O. lo remite al parecer del juez, que 
puede utilizarlas cuando así lo aconsejen peculiares razones. 

Sobre la actuación de los menores en juicio, establecen las opor- 
funas normas el can. 1648 del Codex, y el 163 del D. O., permi- 
tiéndoles demandar y responder en las causas espirituales y en las 


anejas a ellas, sin consentimiento del padre o del tutor si han llega- 


do al uso de razón; pudiendo hacerlo por sí mismos una vez cum- 
plidos los catorce años, o, en caso contrario, por un tutor que les 
haya dado el Ordinario, «previa prudente inquisición», advierte el 
D. O., que aplica a este canon la respuesta dada por la Comisión In- 
térprete con fecha 25 de enero de 1943 (1),a propósito del can. 1651 $1. 

Para que el juez eclesiástico pueda admitir válidamente al cura- 
dor dado a alguien por la autoridad civil, hace falta el consentimien- 
to del Ordinario propio de aquel a quien fué dado (D. O., can. 166). 
El Codex no decía que tal consentimiento fuera necesario ad validi- 


(1) A. A.S,, vol, XXXV, p. 58, 
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tatem (can. 1651). En tres casos, según el Codex (can. 1652), tienen 
los religiosos personalidad para comparecer en juicio; mas el D. O. 
(can. 167), sólo se la concede en los dos primeros por aquél se- 
ñalados. 

Tocante a las intervenciones del procurador en asuntos para los 
cuales el derecho exige que tenga mandato especial (can. 1662 del 
Codex, y cán. 179 del D. O.), tiene aplicación lo que dejamos con- 
signado respecto de los cáns. 1651 y 166. El D. O. (cáns. 177, 178), 
da normas relafivas al modo de proceder cuando alguien haya de in- 
tervenir en nombre de ofro en actos procesuales sin poder probar 
que tenga para ello el debido mandato (can. 177), y a la notificación 
de las actas procesuales al procurador (can. 178), acerca de cuyos 
extremos en el Codex nada se dice. 

También se encuenfran algunas variantes entre el D. O. y el Co- 
dex, en cuanto a las sanciones con que se ha de castigar a los abo- 
gados y procuradores que prevariquen; pues mientras el segundo 
(can. 1665) dispone que «sean separados del oficio y, además de la 
reparación de los daños, sean castigados con multas y otras penas 
proporcionadas, el segundo (can. 183) las restringe a que «sean 
suspendidos del cargo y se les castigue con multas y otras penas 
proporcionadas», 

- Alarúbrica «De reí sequestratione el inhibitione exercitii iuris», 
que trae el Codex antes del can. 1672, el D. O. agrega, antes del 
can. 189, «ef de necessariis alimentis ad tempus praestandis», y de 
esto precisamente Se ocupan los cáns. 194, 195. 

El D. O. (can, 190 $ 2) dice que el secuestro se extiende no ya 
sólo a las cosas del deudor que se encuentren en poder de ofras 
personas por cualquier título, según ordena el Codex (can. 1673 $ 2), 
sino también «ad res quae, licef debitoris non sinf, ei tamen de- 
bentfur». 

Tampoco se encueníra en el Codex lo que el D. O. dispone en su 
can. 192, donde dice: «ludex potest ei cui sequestrationem rei vel in- 
hibitionem exercitii ¡juris concedit, praeviam imponere cautionem de 
damnis, si ius suum non probaveri!, resarciendis». 

En el can. 196:$ 3, el D. O. faculta al juez para «imponer, al que 
denuncia una obra nueva, caución previa de resarcir el daño, si no 
logra probar su derecho», lo cual no se encuentra en el can. 1676 
$3 del Codex. 

El can. 204 del D. O. detalla, más que el can. 1684 del Codex, 
quiénes pueden proponer la acción rescisoria, y distingue los casos 
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en que se frate de actos ¡nfer vivos y actos mortis causa, disponien- 
do, asímismo, que si el causante del miedo injusto O del dolo ofre- 
ce una enmienda del contrato suficiente para reparar la lesión, debe- 
rá el juez abstenerse de rescindir el contrato. 

Al tratar del escrito de demanda, el D. O. comienza diciendo que 
el juez no puede conocer en ninguna causa, mientras, a tenor de los 
cánones, no le haya sido presentada la petición de hacerlo por la 
parte interesada, o por el promotor de justicia (can. 226). 

Introducida la causa, agrega el can. 227, en conformidad con los 
cáns. 228 y ss. —cuyo contenido es igual al de los cáns. 1705 y ss. 
del Codex—, el juez puede proceder de oficio, fuera de los casos ex- 
presados en el derecho, en las causas referentes al bien público de 
la Iglesia o a la salud de las almas, a tenor del can. 133 (que corres- 
ponde al can. 1618 del Codex). Son nuevos, por consiguiente, estos 
dos cáns. 226 y 227 del D. O. 

El can. 254 del D.-O, introduce un cambio muy notable en relá- 
ción con el can. 1732 del Codex, acerca de evándo comienza la ins- 
tancia; ya que, según éste, empieza con la AS al paso 
que aquél dice que comienza con la citación. 

A su vez, el D. O. (can. 258) reduce a la mitad los plazos estable- 
cidos por el Codex (can. 1736, pasados los cuales caduca la instan- 
cia en el primer tribunal o en el de apelación. Además, el D. O. omi- 
te la última parte del can. 1736, donde advierte que caducada la ins- 
tancia en el tribunal de apelación, la sentencia pasa a ser cosa juz- 
gada. 

Por lo que atañe al juramento de decir verdad las partes conten- 
dientes antes del interrogatorio judicial, coincide el D. O, (can. 266 
$ 1) con el Codex (can. 1744); pero discuerdan en cuanto a exigirlo 
después del interrogatorio, ya que el Codex nada dice de él, mien- 
tras que el D. O. autoriza expresamente al juez para imponer dicho 
juramento de haber dicho verdad, ya sea respecto de todos los ar- 
tículos, ya respecto de algunos solamente, siempre que la gravedad 
del negocio u ofra causa justa aconseje pedirlo. Más aún; le impone 
la obligación de exigirlo cuando se trate de causas que afectan al 
bien público, si acaso antes hubiera omitido pedir el juramento de 
decir verdad. 

Al tratar de los testigos, exime el Codex, en el can. 1755 $ 2, 
n. 2.2, de la obligación de responder y confesar la verdad, «a los 
que temen que de su declaración haya de seguirse infamia, etc., a 
ellos o a sus consanguíneos o afines.,.» 
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El D. O., en el can. 277 repite lo mism8, pero incluye también 
«<al cónyuge», 

El can. 177082, n. 4.2 del Codex declara exentos de ser exami- 
nados en la sede misma del tribunal a los festigos que «habitando 
en la diócesis, viven en lugares tan lejanos de la sede del tribunal, 
que ni ellos pueden, sin graves dispendios, personarse ante el juez 
ni éste ante ellos». El can. 292 8 2, n. 4,9, pone lo dicho, pero: econ 
algunas modificaciones, a saber: «sin graves dispendios o grave ín- 
comodidad no pueden trasladarse a /a sede del fribunal», 

A su vez, el D. O. añade un canon, que ocupa el número 301, y 
dice así: «Si el testigo es sordo, o mudo, o adolece de ambos defec- 
tos, las preguntas o las respuestas, o unas y otras, pueden hacerse 
por escrito, salvo que el juez prefiera servirse de un intérprete», 

En lugar de la frase general empleada por el Codex (can. 1795 $ 2) 
para determinar quiénes no pueden ser nombrados peritos, el D. O. 
(can. 318 $ 2) detalla de esta forma: «Ad periti munus assumi ne- , 


1.2 Minores; 

2,2 Quia testimonio ferendo ant" ad normam can. 279; 

3.2 Qui testes in eodem judicio fuerunt vel futuri sun?; 

4.2 Qui in adiunctis inveniuntur de quibus in can. 39, 128 s 1 (2). 

También amplía el D. O. (can. 319) los motivos por los cuales 
pueden ser recusados los peritos, cuando dice: «Possunt periti cum 
ob causas quibus festes, tum ob aliam ¡ustam causam recusari». El 
Codex (can. 1796) no pone esto último. 

Cuando se duda quién es el autor maferial de un escrifo, uno de 
los medios señalados por el Codex (can. 1800 $ 3) para comprobarlo, 
es obligar al presunto autor a escribir de su puño lo que el juez « Su 
delegado le dicte. El D. O. (can. 323), concuerda en esto con el Co- 
dex, pero difiere algo al indicar los efectos de no querer prestarse a 
esa prueba, pues en el $ 4 dice: Qui scribere recusaf, non probata le- 
gitima recusandi causa, perinde habetur ac si controversam scriptu- 
ram suam esse confiteatur». El Codex (can. cif., $ 4) pone eso con 
cierta limitación, es decir, en cuanto el escrito controvertido perjudi- 
ca al que se niega a escribir. » 

Acerca del acceso y reconocimiento MudiajeR el D. O. (can. 329 


(2) Los cáns. 279,35 y 128, aquí citados, concuerdan con los cáns. 1757, 1571 
y 1613 del Codex. | 
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$ 2) añade a lo del cane 1809 del Codex, lo siguente: «Si iudex jusse- 


rif ut pars vel tertius rem fribunali exhiberet, parte vel tertio recusan- 
fe, servetur praescriptum can. 347 de parte recusanfe». 

Al tratar de la prueba documental, el D. O. cambia en los epígra- 
fes la palabra instrumertum, que usa el Codex, por el vocablo docu- 
mentum, que el propio Codex emplea luego en todos los cánones 
contenidos bajo dichos epígrafes. 

Si la parte a la que se cree poseedora del documento que según 
derecho debe presentarse, rehusa hacerlo, el juez, a pefición de la 
ofra parte... determinará lo que haya de practicarse. Esto dice en re- 
sumen el can 1824 $ 1 del Codex. El D. O. (can. 347 $ 1) agrega que 
el juez también puede proceder de oficio. 

En cambio, al tratar de la presunción, el D. O. (can. 350) dice sen- 
cillamente: «Qui habet pro se iuris praesumtionem, liberatur ab one- 
re probandi, quod recidit in partem adversam», sin mencionar la últi- 
ma cláusula del can. 1827 del Codex. 

Refiriéndose a la contumacia del actor, el D. O. (can 373) repite lo 
del Codex (can. 1849) es decir, que deben observarse las reglas an- 
teriormente establecidas para la contumacia del reo; pero termina con 
esta coletilla: «excepta tamen comminatione ecclesiasticarum penas 
rum», que no se encuentra en el Codex. 

Acerca de afentados durante el pleito, el D. O, en el can. $81 co- 
pia sólo el 8 1 del can. 1857 del Codex. 

El Codex (can. 1864) dice que en el tribunal colegiado incumbe 
al presidente moderar la extensión excesiva de las defensas; pero el 
D. O. (can. 388) atribuye al ponente dicha prerrogativa. 

De las varias modificaciones introducidas por el can. 390 del D. O. 
al can. 1866 del Codex, sólo mencionaremos como más importante, 
la del $ 2, que autoriza al juez para admifir «una discusión moderada 
a fin de esclarecer algún punto,» no sólo «a petición de las partes», 
según establece el Codex, sino también «si el juez la considera útil», 
agrega el D, O. e 

Entre los últimos requisitos de la sentencia judicial, pone el Co- 
dex (can. 1874 $ 5), que «se concluya con... la firma del juez o de to- 
dos los jueces, si fueron varios, y del notario». El D. O. (can. 398 
3 5) manda, por añadidura, que se «<corrobore con el sello del tri- 
bunal»: 

A los nueve casos que enumera el can. 1880 del Codex, en los 
cuales «no hay lugar a apelación» el D. O. (can. 404, n. 10) añade 


éste; «A sententia iudicis unici in causis patrimonialibus de rebus 


» bin 
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quarum prefium non excedit summam biscentum francorum aureo- 
rum»., 

Bajo el n. 406 pone el D. O. un canon que, respecto del Codex es 
nuevo, el cual resuelve una cuestión hasta ahora muy debatida, so- 
bre si se podía apelar del delegado al delegante. Dice así este canon: 
«A delegato non datur appellatio ad delegantem nisi delegans sit ¡psa 
Sedes Apostolica, firmo can. 401, n. 2.%. (Este can. 404, n. 2.9 del 
D. O., corresponde al can. 1880, n. 2.%, del Codex). 

También es nuevo el can 408, del tenor siguiente: «Si alia pars ad 
. fribunal Apostolicae Sedis appellaverit, alia ad aliud competens, ap- 
pellatio proseqguenda est coram tribunali Apostolicae Sedis». 

El can. 413 $ 2, del D. O., a lo del can. 1187 $ 2 del Codex: «Si 
inferponatur (appellatio)..., pars adversa... potest super aliis capifi- 
bus incidenter appellare», añade: «intra terminum peremptorium de- 
cem dierum a die quo ¡psi appellatio principalis notificata est». 

El DP. O. (can. 417 8 1, a. 2.%) llena una laguna que se encontraba 
en el can. 1891 del Codex, al definir en qué consisten las peticiones 
nuevas relativas a las apelaciones: «Novum—dice —habetfur petitum * 
quofies partes vel res petita vel causa petendi mufafur, non aulem si 
pelifio versatur circa petiti, de quo disceptatum est in prima instan- 
fia, accessoria». 

En lugar de los treinta años, que es el plazo concedido por el 
can. 1893 del Codex para interponer la querella de nulidad, el 

-D. O. (can, 419), sólo concede diez años. 

Entre las cosas “que, bajo pena de nulidad subsanable es preciso 
consignar en la sentencia judicial, señala el D. O. en el can. 420, los 
nombres de las partes litigantes, lo cual no exige el can. 1894 del 
Codex. 

El can. 423 del D. O., después de reproducir lo del can. 1897 del 
Codex, agrega que el juez no puede retractar o enmendar de oficio 
la sentencia nula, en el plazo señalado, si en el entretanto ha sido in- 
terpuesta la apelación juntamente con la querella de nulidad. 

A los tres casos en que, según el can. 1902 del Codex, hay cosa 
juzgada, el can. 429 del D. O. añade el siguiente: «Renuntiafione ap- 
pellationi, admissa ad normam can. 262 $ 2, vel peremptione instan- 
tiae in gradu appellationis ad normam can. 298». 

De acuerdo con la respuesta dada por la Comisión Intérprete, el 
8 de abril de 1941 (3) concerniente al can. 1903 del Codex, el D6: 
enumera en el can. 430 las causas de separación de los cónyuges 
entre los asuntos que nunca pasan a cosa juzgada, 


(3) A.A.S., Vol. XXXIII. p. 173, 
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De la cosa juzgada dice el can. 1904 $ 2 del Codex que «facit ius 
inter partes et dat exceptionem ad impediendam novam eiusdem cau- 
sae introductionem». El can, 431 $ 2 del D. O. lo expresa de esta 
forma: «Facit ¡us inter partes, ef impedit, vel officio ¡udicis vel ex- 
cepfione, novami eiusdem causae infroductionem». 

En lugar de los cuatro años concedidos por el can, 1905 3 1 del 
Codex, para utilizar el remedio de la restitución in infegrum, el 
can. 432 $ 1 del D. O., sólo concede un año. 

A lo del can. 1906 del Codex, determinando quién es competente 
para conceder la restitución ín integrum, agrega el can. 433 del D. O. 
el siguiente párrafo: «Restitutio in infegrum ne concedatur nisi audi- 
tis partibus atque promotore justitiae et defensore vineuli si hi priori 
iudicio interfuerunt». 

Asimismo, a lo del can. 1909, que se ocupa de los aranceles, aña- 
de el can. 436 del D. O.: «Curent Hierarchae diversorum rituum, la- 
fini quoque, in eodem territorio iurisdictionem obtinenfes uf, collatis 
consiliis, eadem notula seu regula taxarum pro omnibus stafuatur». 

Tratando de la defensa gratuita dispone el can. 1916 8 2 del Co- 
dex que, «a falta de abogados, pida el juez al Ordinario de lugar que 
designe, si fuera menester, otra persona idónea para que fome la de- 
fensa del pobre». El can. 443 del D. O. lo propone de esta forma; «A 
falta de abogados aprobados, pida el juez al Ordinario de lugar que 
designe, si fuere menester, alguno de los ofros abogados u otra per- 
sona idónea...»; lo cual guarda relación con los cáns. 1658 $ 2 del 

Codex, y 17538 2 del D. O., donde se dice que los abogados, para 
ser admitidos a la defensa, necesitan la aprobación, general o espe- 
cial; del Ordinario. 

En ese mismo canon el D. O. agrega el siguiente párrafo: «Si ad- 
vocatus aliusve, cui gratuitum pafrocinium commissum sif, munus 
suum debita diligentia non exerceat, ad ¡llius observantiam a ¡udice 
revocetur, ad instatiam partis cuius jntersit vel promotoris iustitiae 
auf etiam ex officio». 

También añade el can. 444, del tenor siguiente: $ 1. Si pars quae 
gratuito patrocinio usa est vicroriam retulerit et vel pecuniae summam 
vel rem pretio aestimabilem consecuta fuerit, quae sit quintuplo ma- 
lor summa quae pro expensis iudicialibus, non exclusis honorariis 
advocati, solvenda essef, a summa pecuniae vel a pretio rei parti 
victrici adiudicatfis detrahantur expensae ¡udiciales. 

$2. Si pars quae gratuito patrocinio usa est victoriam retulerif 
et adversa pars in expensas ¡iudiciales damnata sit, haec ¡llas etiam 
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iudiciales expensas solvat a quibus pars, gratuito fruens patrocinio, 
fuif exempta, non autem advocati honoraria, nisi etinipsa pars victa 
condemnata fuerif, 

Son también nuevos los cáns. 453-467, que el D. O. dedica al juí-* 
cio contencioso ante un solo Juez. 

Tocante a las causas matrimoniales, al can, 1963 del Codex el 
can. 471 del D. O., agrega, introduciendo algunos ligeros cambios, 
lo establecido por la S. Congregación de Sacramentos, en las 
ReaLas que han de observarse en los procesos sobre mafrimonio 
rato y no consumado, n.38$2 y n. 4 del 7 de mayo de 1923 (4). 

En cambio, al ocuparse del derecho a acusar el matrimonio.,., 
el D. O. suprime lo del can. 1970 del Codex. 

El can. 478 del D. O., correlativo al can. 1971 del Codex, tiene en 
cuenta las múltiples declaraciones que sobre el mismo han recaído, 
e introduce estas tres modificaciones: a) son inhábiles para acusar 
el matrimonio los cónyuges cuando han sido causa directa y dolosa 
del impedimento, o, también, por otro motivo, en la misma forma, lo 
han sido de la nulidad del matrimonio; b) sin embargo, los cónyu- 
ges inhábiles para acusar el matrimonio, pueden denunciar la nuli- 
dad del mismo al Ordinario del lugar o al promotor de justicia; c) 
los acatólicos, bautizados o no bautizados, para poder acusar la nu- 
lidad de su matrimonio, necesitan que la S. Congregación del Santo 
Oficio les faculte. . 

Contra la presunción en favor de la validez del matrimonio que 
no fué acusado en vida de los cónyuges, el can. 1972 del Codex só- 
lo admite prueba en el caso de que la cuestión surja incidentalmente; 
pero el D. O. (can, 479) la admite también «cuando lo permitan /os 
Estatutos Personales. 

Para la inspección corporal de la mujer, en las causas de impo- 
tencia o de no consumación del matrimonio, el D. O. propone nor- 
mas más detalladas que el Codex (can. 197983 2). En electo, el 
can. 486 del D. O. se expresa de este modo: «Ad mulierem vero in- 
spiciendam designentur duae mulieres quae laurea doctorali in arte 
medica, vel saltem legitimo peritiae in arte obstetricia testimonio 
praeditae sint. Si vero tales mulieres ad inspectionem perficiendam 
haberi nequeant, func licitum erit Hierarchae, de consensu mulieris 


(4) Pueden verse en el ApénDICE 1 del Código de Derecho Canónico publicado 
por la B. A. C., ed. 2.* y 3.* 
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inspiciendae, examen peragendum commiltere viris, quí non fan- 
tum medica arte sint insignes, sed etiam religionis et honestafis lau- 
de commendati, moribus atque aetate graves». 

En las causas de falta de consentimiento (matrimonial) por razón 
de amencia, el can. 1982 del Codex dice sencillamente que «debe pe- 
dirse el dictamen de peritos»; pero el D. O. (can. 489) exige que sean 
peritos «especialistas en psiquiatría». 

Al tratar de las apelaciones (en las causas matrimoniales), des- 
pués de reproducir el contenido del can. 1986 del Codex, añade el 
D. O., bajó el n. 494, lo siguiente: «Si in gradu appellationis novum 
nullitatis (del matrimonio) caput afferatur, illudque nemine contradi- 
cente, a collegio admitatur, de eo indicandum est tanquam in prima 
instantia». 

En virtud del can. 496 del D. O., se ha de anotar en el libro de bau- 
tismos y de matrimonios, no sólo la nulidad del matrimonio, una vez 
decretada, como manda el can. 1988 del Codex, sino también la dis- 
pensa del matrimonio rato. 

En conformidad con lo arriba dicho, a propósito del can. 430, re- 
pite el can. 497 que las causas de separación de los cónyuges están 
incluídas enfre las que nunca pasan a cosa juzgada; por tanto, si se 
presentan nuevas pruebas, pueden volver a frafarse en cualquier fiem- 
po, «mas no por el mismo tribunal o por ofro de igual grado», ad- 
vierte el D, O., lo que no hace el can. 1989 del Codex. 

El can. 498 del D. O. utiliza la declaración dada por la Comisión 
Intérprete, el 16 de junio de 1931, en orden al can. 1990 del Codex (5), 
y dice que la cerfeza sobre la no dispensa de los impedimentos allí 
consignados, de igual grado que la certeza relativa a la existencia 
de los mismos, no hace falta que hubiera sido adquirida en virtud de 
un documento cierto y auténtico; basta que se haya obtenido por cual- 
quier otro modo legítimo. : ES 

En el can. ¿08, referente al juicio criminal, el D. O. después de co- 
piar a la letra el $1 del can. 1955 del Codex, añade que «del mismo 
derecho—que compete a los fieles de denunciar los delitos para pe- 
dir satisfacción, etc, —gozan asimismo los religiosos, aun contra sus 

Superiores». ; 
El can. 931, repartido en seis números, detalla lo que debe con- 


(5) A. A.S., vol. XXIII, p, 353. La S. Congr. de Sacramentos, en su ÍNsTRUC- 
ción del 15 de agosto de 1936, sobre las causas matrimoniales de nulidad, en el 
art. 226, incluye el texto de la declaración susodicha, 
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signar el promotor de justicia en el escrito de demanda en las cau- 
sas criminales. Es nuevo. También lo es el can. 536, en el cual se 
manda que «el juez en la citación debe invitar al reo a que, deníro 
del tiempo que le señalará, elija su abogado, pasado el cual sin ha- 
berlo elegido, el juez mismo de oficio se lo designará. 

Además, en lugar de la frase general empleada por el can, 1955 
del Codex, el D. O. señala detalladamente los trámites a seguir para 
el juicio criminal, en los cáns. 530 536, 540-576 (los cáns. 537 539 
del D. O. reproducen el contenido de los cáns. 1936-1959 del Codex). 

El «Motu propio» de Pío XII, que promulga los 576 cánones de 
que consta el Derecho por el cual han de regirse los fieles de la Igle- 
sia Oriental, donde quiera que residan, lleva la fecha del 6 de enero 
de 1950, y comenzarán a obligar en la misma fecha del año 1951 
(A. A, S,, vol. XEII, pp. 6-120). 

En las anferiores observaciones hemos pasado por alto bastan- 
tes cosas que, al cotejar los cánones del D. O. con los respectivos 
del Codex, se advierten, así en lo concerniente al modo de expresar- 
se como a varios ofros puntos. Nos hemos fijado tan sólo en las 
-cosas que nos han parecido de más relieve, a fin de no extendernos 
demasiado. 

En cuanto a las mejoras que se aprecian en el D. O, respecto del 
Codex, valga lo consignado en el anterior Boletín acerca del Dere- 
cho matrimonial. 


b) San Juan Bautista de la Salle ha sido constituído Patrono 
principal de todos los maestros de niños y de jóvenes.—El 13 de 
agosto de 1948, Pío XII declaraba Patrono de todas las escuelas po- 
pulares cristianas a San José de Calasanz, según hemos consigna- 
do en el Boletín anterior. Y, dos años después, el 15 de mayo, día 
en que se celebra la fiesta del insigne Fundador de los Hermanos 
de las Escuelas Cristianas, fué constituído éste Patrono de todos 
los maestros de niños y de jóvenes, a fin de que lo tomen por mode- 
lo y ejemplar a quien imíten en su benemérita labor docente (A, A. S,, 
vol. XLIL, pp. 631-632). 
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Sagrada Congregación del Santo Oficio 


a) Respuesta sobre la validez del bautismo administrado en 
aleunas sectas.—A la duda propuesta por algunos Ordinarios loca- 
les de los Estados Unidos «Sobre si, al juzgar las causas matrimo- 
niales, el bautismo administrado en las sectas de los Discípulos de 
Cristo, de los Presbiterianos, de los Congregacionalistas, de los 
Bautistas y de los Metodistas, empleando la materia y forma nece- 
sarias, ha de presumirse inválido por falta de la requerida intención 
en el ministro de hacer lo que hace la Iglesia o lo que Cristo institu- 
yó, o, más bien se ha de presumir que es válido, a meros que en un 
caso particular se pruebe lo contrario». 

El día 21 de diciembre del año 1949, los Emos. Cardenales que 
forman dicha Sda. Congregación, una vez oído el parecer de los 
Consultores, ordenaron responder: Negafivamenfe a la primera par- 
te; afirmativamente a la segunda. 

Informado Su Santidad al día siguiente, aprobó y confirmó dicha 
resolución, y mandó que se publicara. (Así se hizo, en efecto, en 
A. A. S. vol. XLI, p. 650). 

b) Instrucción a los Ordinarios de lugar acerca del «movimien- 
to ecuménico». , 

Aun cuando la Iglesia católica no toma parte en los congresos y 
demás asambleas «ecuménicas», sin embargo, no deja ni dejará en 
adelante, como se infiere de múltiples documentos pontificios, de 
mostrar sumo interés y elevár frecuentes súplicas a Dios para que se 
realicen los deseos fervientes de Jesucristo de que todos cuantos en 
El creen «sean consumados en la unidad». 

Por eso la Iglesia católica abraza con afecto maternal a todos los 
que vuelven a ella reconociéndola como la única verdadera Iglesia 
de Cristo; por lo cual son muy dignos de ser alabados y promovi- 
dos todos los proyectos y métodos que, con aprobación de la auto- 
ridad eclesiástica, se adoptan para instruir convenientemente en la 
_ fe a los que se pretende convertir, y para perfeccionar dicha instruc- 
ción, una vez convertidos. 

Es un hecho que en muchos lugares, bien sea por aconfecimien- 
tos externos o bien por cambios producidos en las almas y, sobre 
todo, por las oraciones de los fieles, ayudando la gracia del Espíri- 
tu Santo, crece cada día en el ánimo de los disidentes el deseo de 
volver a la unidad de la fe, 
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Motivo es este muy fundado para que los hijos de la Iglesia ver- 
dadera se alegren en el Señor y, a la vez, es un poderoso estímulo 
para que presten su ayuda a quienes buscan sinceramente la ver- 
dad, y pidan para ellos, con fervientes oraciones, las luces y la for- 
taleza necesarias, 

Mas, por ofra parte, muy de lamentar es que ciertos sistemas por 
diversas personas adoptados o preconizados en los congresos para 
reconciliar con la Iglesia católica a los cristianos disidentes, aunque 
vayan inspirados por las mejores intenciones, no siempre se basan 
en principios rectos, y aun cuando a veces se inspiren en sanos 
principios, no carecen, sin embargo, de ciertos peligros, según lo 
comprueba la experiencia. Por tanto la Sda. Congregación ha juz- 
gado oportuno dictar las normas siguientes; 

I. Siendo dicha «reunión» ministerio y deber principalísimo de 
la Iglesia, los Obispos, que han sido puestos por el Espíritu Santo 
para gobernarla, son quienes principalmente deben ocuparse de 
eso. A ellos, por ende, toca no ya sólo velar con diligencia y efica- 
cia sobre dicho negocio, sino también promoverlo y dirigirlo con 
prudencia, ya para ayudar a quienes buscan la verdad y la lglesia 
auténtica, ya también para alejar de los fieles los peligros que de su 
actuación en dicho «Movimiento» fácilmente se les pueden seguir. 

Deben, pues, los Obispos, en primer lugar, informarse conve- 

_nientemente de todo lo que por dicho «Movimiento» se organiza y 
ejecuta en sus respectivas diócesis. 

A tal efecto designarán sacerdotes idóneos, los cuales, afenién- 
dose a las enseñanzas y normas establecidas por la S. Sede, v. gr., 
en las Encíclicas «Satis cognitum», «Mortalium animos» y «Mystici 
Corporis», atenderán diligentemente a cuanto se relaciona con el 
mencionado «Movimiento», y, en la forma y tiempo señalados, infor- 
marán de todo a los Obispos. 

Pondrán especial diligencia en vigilar sobre las publicaciones de 
los católicos relativas a la materia, en cualquier forma que las editen, 
urgiendo el cumplimiento de los sagrados cánones relativos a la 
«previa censura y prohibición de libros». Y otro tanto han de procu- 
rar tocante a las publicaciones de los acatólicos sobre dicho tema, 

que los católicos hubieren de editar, leer o vender. 

Asimismo proveerán diligentemente los Obispos todo cuanto pue- 
da ser úlil a los acatólicos que desean conocer la fe católica; a cuyo 
efecto designarán las personas y los Centros a donde puedan ellos 
acudir y consultar, y procurarán' con especial solicitud que a los ya 

: 9 
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convertidos a la fe se les proporcione la manera de poder lograr fá- 
cilmenfe los medios de adquirir un conocimiento más perfecto y pro- 
fundo de la fe católica y de practicar una vida religiosa más intensa, 
valiéndose principalmente de oportunas reuniones, de ejercicios es- 
pirituales y demás prácticas piadosas. 

Il.. En cuanto al modo y al método cómo se debe proceder en 
dicha labor, los mismos Obispos indicarán lo que haya de practicar- 
se, y lo que haya de evitarse, procurando quetodos lo cumplan exacta- 
mente. Velarán también, no sea que, dejándose guiar de falsos pre- 
textos, se haga más hincapie en las cosas que nos unen que en aque- 
llas que nos separan de los disidentes, fomentando con ello un indi- 
ferentismo peligroso, sobre todo respecto de quienes no se encuen- 


tran debidamente impuestos en los estudios teológicos y están poco 


arraigados en su religión. Es necesario también ponerse en guardia 
para no dejarse arrastrar por ese espíritu, actualmente apellidado 
«irénico», merced al cual, —ya se trate del dogma, ya de verdades con 
el mismo íntimamente relacionadas—mediante un estudio comparati- 
vo y un prurito vano que fiende a establecer cierta asimilación pro- 
eresiva entre diferentes profesiones de fe, se pretende armonizar la 
doctrina católica y, aun en cierto senfido, adaptarla a las doctrinas 
de los disidentes, cuyo resultado sería comprometer la pureza de 
aquella o que se llegara a oscurecer el sentido genuino y exacto 
de la misma. 

Rechazarán ¡igualmente los Obispos aquel modo peligroso de ex- 


presarse que engendra falsas y engañadoras teorías, imposibles de 


realizar, afirmando, por ej., que las doctrinas expuestas en las En- 
cíclicas pontificias, relativas a la vuelta de los disidentes al gremio 
de la Iglesia, a la constitución de la misma o al Cuerpo Místico de 


Jesucristo, no deben tenerse en gran aprecio, ya que no todo su con- 


tenido es de fe o, lo que es todavía peor, alegando que en materias 
dogmáticas ni la misma lglesia católica posee ya la plenitud de Cris- 
fo, sino que puede ser perfeccionada por las otras iglesias. - 

Deben fomar cuidadosas precauciones e insistir con energía, de 
suerte que, al escribir la historia de la Reforma y de los Reforma- 
dos, no se exageren los defectos de los Católicos y se disimulen las 


culpas de los Reformados, o se pongan de relieve las cosas que 


propiamente son accidentales, hasta el extremo de que venga casi a 
pasar desapercibido el punto más esencial, a saber, su defección de 
la fe católica. Y, por último, se habrán de evitar otros dos inconve- 
nientes, procurando no dañar, más bien que servir al fin propuesto, 
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cun habilidades exteriores excesivas y contraproducentes, o con im- 
prudencias y modos de proceder atropellados. 

Ha de proponerse, por tanto, y explicarse foda e íntegramente la 
doctrina católica, sin omitir, o tratar de ocultarlo valiéndose de locu- 
ciones ambiguas, nada de lo que la misma enseña sobre la verdade- 
ra naturaleza de la justificación y del modo como ésta se efectúa, so- 
bre el primado de jurisdicción del Romano Pontífice, y acerca de la 
verdadera unión por la vuelta de los disidentes al seno de la única 
verdadera Iglesia de Cristo. Les informarán cómo al convertirse a 
la Iglesia nada perderán de cuanto bueno por la gracia divina habían 
hasta entonces adquirido; antes bien, que su conversión les ayudará 
4 completarlo y perfeccionarlo. Pero no se les hablará de eso en for- 

ma que se vayan a figurar que, al convertirse, proporcionan a la 
Iglesia algún elemento esencial de que antes carecía. Es necesario 
exponerles todo esto con claridad y precisión, ya porque ellos bus- 
can la verdad, ya porque jamás puede hallarse la unión auténtica 
fuera de la misma. 

lI. Por lo que atañe de una manera especial a los congresos 
mixtos y a las conferencias de los católicos con los acatólicos, que 
recientemente se han comenzado a celebrar en muchos lugares para 
fomentar la «reunión» en la fe, se impone una muy singular vigilan- 
cia e intervención de los Ordinarios. Pues con ser cierto que, por 
una parte, tales congresos y conferencias proporcionan la suspira- 
da ocasión de difundir entre los acatólicos el conocimiento de la 
doctrina católica, que ellos generalmente-no conocen bien; sin em- 
bargo, por otra parte, fácilmente ocasionan graves peligros de indi- 
ferenfismo para los católicos. Por tanto, donde se prevea que hay 

esperanza fundada de-obfener buenos resultados, el Ordinario toma- 
rá las medidas oportunas, designando para intervenir en dichos 
congresos a sacerdotes verdaderamente idóneos, que defiendan de 
una manera conveniente la doctrina católica. Pero los fieles no asis- 
tirán a tales congresos sin un permiso especial de la autoridad ecle- 
siástica, que lo concederá tan sólo a aquellos de quienes le conste 
que están bien instruídos y firmes en la fe. Mas donde no haya espe- 
ranza de recoger buenos frutos, o si, por otra parte, los puntos a 
tratar ofrecen especiales peligros, se alejará con prudencia a los fie- 
les de tales congresos, y se disolverán éstos oportunamente o se 
les suprimirá poco a poco. 

A las conversaciones entre teólogos católicos y acatólicos sólo 

serán enviados aquellos sacerdotes, que, por su ciencia teológica y 
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su firme adhesión a las normas y principios establecidos por la lgle- 
sia respecto de la materia, hayan dado pruebas de verdadera idonei- 
dad para intervenir en tales conversaciones. 

IV. Todas esas conferencias v congresos, sean públicos o no, 
mayores y menores, organizados previo convenio, para que los ca- 
tólicos y los acatólicos traten y discutan de materias pertenecientes 
a la fe y las costumbres y exponga cada uno sus propias doctrinas, 
tratando de ¡igual a igual, están sometidos a las prescripciones de la 
Iglesia que se mencionan en el Aviso «Cum compertum», dado por 
esta misma Congregación, el 5 de junio de 1948 (6). 

Por consiguiente, no se prohiben en absoluto los Congresos mix- 
tos, pero no deben celebrarse sin el permiso previo de la competente 
autoridad eclesiástica. Tampoco están sometidas a las normas con- 
tenidas en el mencionado Aviso las instrucciones catequísticas, aun 
las que se dan a muchos juntamente, ni las conferencias en las que 
se expone la doctrina católica a los acatólicos que desean convertir- 
se, aun cuando, si éstos dan pie para ello, se les explique también la 
doctrina de su iglesia con el fin de hacerles ver clara y prudenfemen- 
te las concordancias y discordancias de la misma con la doctrina 
católica. | 

No comprende tampoco, el repetido Avíso, los congresos mixtos 
de católicos y acatólicos, donde no se trate de materias relativas a 
la fe y costumbres, sino que se ordenan a deliberar, sumando las 
fuerzas, por qué medio se deben defender los principios fundamen- 
tales del derecho natural, o de la religión cristiana, contra los ene- 
migos de Dios, hoy aliados entre sí, o se trata de reintegrar el orden 
social, o de otras cuestiones análogas. Pero, como cae de su peso, 
a los católicos no les está permitido aprobar o conceder, en tales 
congresos, algo que vaya contra la divina revelación o que discuer- 
de de la doctrina de la Iglesia, aun respecto de cuestiones so- 
ciales. 

Tocante a las conferencias o congresos /ocales, que, según lo 
antedicho, caen dentro del Aviso, a los Ordinarios se les autoriza, 
por tres años, a contar desde la publicación de la presente /nstrue- 
ción, para que puedan conceder la requerida previa licencia de la 
Santa Sede; pero con las siguientes condiciones, a saber, que: 


(6) Lo hemos incluído en el Boletín que publicamos en esta Revista el año 


1949, núm. 234, pág. 637. 


DM 
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1.2 Se evite toda comunicación /n sacris; 

2.2 Los asuntos a tratar sean debidamente examinados y diri- 
gidos. 

3.2 Al fin de cada año informen a la Sda. Congregación res- 
pecto de los lugares donde se celebraron dichos congresos y de las 
experiencias en ellos recogidas. 

Acerca de /as conversaciones entre los teólogos, arriba men- 
cionadas, idéntica facultad, y por el mismo plazo, se concede al Or- 
dinario del lugar donde aquellas se celebren, o al Ordinario de co- 
mún consenfimiento delegado por los otros Ordinarios para dirigir- 
las, bajo las condiciones arriba señaladas, y con obligación de no- 
tificar todos los años a la Sgda. Congregación las cuestiones venti- 
ladas, quiénes asistieron y quiénes actuaron por ambas partes. 

En cuanto a /as conferencias y congresos inferdiocesanos o na- 
cionales e internacionales, hace falta siempre la licencia previa y 
especial de la Santa Sede para cada caso, y al pedirla se debe ma- 
nifestar cuáles son las cuestiones y asuntos a tratar y quiénes fen- 
drán las ponencias. Y antes de obtener dicha licencia no está permi- 
tido comenzar la preparación externa de tales.congresos ni colabo- 
rar en eso con los acátólicos que la inicien. 

V. Sibien en todos estos congresos y conferencias se ha de 
evitar cualquier comunicación /n sacris, no se reprueba, sin embar- 
go, el rezo en común del Pater noster o de alguna oración aproba- 
da por la Iglesia católica, con la cual se inauguren O clausuren di- 
chas reuniones. 

' —VL Aun cuando compete a cada Ordinario el derecho y el de- 
ber de velaren su diócesis sobre esas obras, favorecerlas y pre- 
sidirlas; con todo, la cooperación de muchos Obispos será con- 
veniente y aun necesaria en orden a instituir oficios y agencias para 
observar, explorar y dirigir esta obra en su conjunto. Así pues, a 
los mismos Ordinarios toca, de común acuerdo, examinar cuáles 
son los medios aptos para conseguir un modo de proceder unifor- 
me y ordenado. 

VII. Los Superiores religiosos pondrán especial empeño en pro- 
curar que sus súbditos se adhieran estricta y fielmente a las pres- 
cripciones dictadas por la Santa Sede y por los Ordinarios de lu- 
gar a esta materia concernientes. 

A fin de que una obra tan excelente, como es la «reunión» de to- 
dos los cristianos en la verdadera fe y en la única verdadera Iglesia, 
sea en todo fiempo considerada como la parte más destacada de la 


582 FR. SABINO ALONSO, O. P. 


cura de almas, y al objeto de que el puebo católico ruegue a Dios 
con súplicas incesantes porque se verifique dicha «reunión» es de 
suma conveniencia instruir oportunamente a los fieles, v. gr., por 
Cartas pastorales, sobre dichas cuestiones y proyectos, sobre las 
disposiciones de la Iglesia respecto de los mismos, y sobre los mo- 
tivos en que se basan. Se deberá exhortar y animar a todos, espe- 
cialmente a los sacerdotes y religiosos, para que procuren fecundar 
y promover con sus oraciones y sacrificios tan excelente obra, re- 
cordando a todos cómo el medio más eficaz de allanar el camino a 
los ofuscados por el error para que abracen la verdad y la Iglesia» 
es la fe de los católicos confirmada por una conducta irreprochable- 

Esta importante Instrucción leva la fecha del 20 de diciembre de 
1949, y ha sido publicada en A. A. S., vol. XLII, pp. 142-147. 

ec) Aviíso.—Se han constituído algunas asociaciones por conse- 
jo y bajo la dirección, como todos saben, de los partidos comunistas, 
cuyo intento es imbuir a los niños y a las niñas en doctrinas y en 
principios que tienen sabor a materialismo y atacan las costumbres 
cristianas y la religión. : 

Se advierte, por lo mismo, alos fieles que a dichas asociaciones» 
cualquiera que sea el nombre bajo el cual se'oculten, les efectan las 
penas con que amenaza el Decreto del Santo gua del 1 de ju- 
lio de 1949 (7). 

1) Así pues, los padres o quienes hacen sus veces, que, confra lo 
dispuesto por el can. 1372 $ 2 del Código Canónico y por el mencio- 
nado Decreto, envíen sus hijos para que los insfruyan dichas asocia- 
ciones, no pueden ser admitidos a recibir los Sacramentos. : 

2) Los. que enseñan a los niños y niñas doctrinas contra la fe o 
las costubres cristianas incurren en excomunión reservada de un 
modo especial a la Sede Apostólica. 

3) Asu vez, los niños y las niñas, mientras formen parte de ta- 
les asociaciones, no pueden ser admitidos a los Sacramentos. 

Lleva este Avíso la fecha del 28 de julio de 1950 (A. A. S,, 
vol. XLIL, p. 953. 

d) Condenación de libros.—En Congregación plenaria del 8 de 
marzo de 1950, fué condenado y mandado incluir en el Indice de li- 
bros prohibidos, el libro titulado «Abscóndita, Diário da Irma Inés», 
compilado por M. da S. Mouráo de Freitas, Porto, 1949, 


(7) Nuestros lectores pueden ver el contenido de ese Decreto en el núm. 234 


de esta Revista (año dilo pp: 637-638, 
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En la Congregación plenaria del 31 de mayo de 1950, se declaró 
hallarse previamente condenado, en virtud del can. 1399 del Código 
Canónico, el libro escrito por Curcio Malaparte, cuyo título es «La 
pelle. Storia e racconto» (Roma-Milano, Ed. Aria d' Italia, 1949). 

En la Congregación plenaria del 5 de julio de 1950 fué condenado 
y mandado incluir en el Indice de libros prohibidos: Bruno Ughi, La 
Via, 1.? edizione, Istituto Editoriale Cisalpino Milano-Varese, 1948; 
2. edizione aceresciuta, Firenze, CYA Editore, 1949. 

(A. A. S., vol. XLII, pp. 259, 489, 490). 
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INSTRUCCIÓN DE LA SDA. CONGREGACIÓN DE SACRAMENTOS, DIRIGIDA 
A LOS ORDINARIOS DE LUGAR, SEÑALANDO LAS NORMAS A QUÉ DEBERÁN 
ATENERSE AL PEDIR ÍNDULTOS APOSTÓLICOS REFERENTES: 1) A LOS ORA- 
TORIOS PRIVADOS; Jl) AL -ALTAR PORTÁTIL; 111) A CELEBRAR MISA SIN AYU- 
DANTE Y IV) A TENER RESERVADO EN LOS ORATORIOS PRIVADOS. 


Dos mofivos impulsaron a la Sda. Congregación, según indica 
ella misma, a intervenir en dichos asuntos: a) los abusos que al co- 
rrer del tiempo se habían ido introduciendo; b) las normas dictadas 
por Pío XII, concernientes al culto de la sagrada Eucaristía, en su 
Encíclica «Mediator Dei», del 20 de noviembre de 1947 (8). 

L Petición de Indulto de oratorio privado y sus ampliaciones. 

El Código Canónico, establece como norma general que el lugar 
propio para celebrar la Misa son las iglesias y los oratorios públi- 
cos y semipúblicos, quedando reservado a la S. Sede el conceder 
privilegio para la celebración habitual en los oratorios privados. 

Esta reservación fué introducida por el Concilio Tridentino, el 
cual en la sesión XXI! suprimió la facultad de que hasta entonces 
gozaban los Obispos y algunas Ordenes religiosas. 

Mas, a pesar de las diversas medidas por la S. Sede tomadas, - 
no fueron pocos ni leves los inconvenientes que se ofrecieron en al- 
gunas naciones, debido al crecido número de oratorios privados y 
al descuido en cumplir las condiciones prescritas en los indultos 
pontificios, originándose diversos abusos, los cuales generalmente 
provienen de alguna de las causas siguientes: 


(8) Nos hemos ocupado de ella en esta misma Revista, 


pp- 301 y sigts. 


núm. 230, año 1948, 
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a) del crecido número de tales oraforios en algunos lugares, de- 
bido a la emulación entre los fieles, que los procuran por no ser me - 
nos que otros agraciados con semejante privilegio; 

b) de la excesiva facilidad con que se obtiene ese indulto en 
nuestros tiempos, merced a las múltiples peticiones de los fieles, 
aceptadas y recomendadas sin reparo por los Ordinarios de lugar; 

c) de la escasez de sacerdofes que celebren en las iglesias y 
oratorios públicos los domingos y días festivos, redundando en per- 
juicio de los fieles el que todavía de esos pocos sacerdotes se resten 
algunos para celebrar en los oratorios privados; 

d) del lugar destinado para tales oratorios, el cual no pocas ve- 
ces carece de las condiciones que exigen las leyes litúrgicas; 

e) del enorme número de divinos oficios y sagradas funciones 
que allí se pretende celebrar, de suerte que vienen casi a equipararse 
los oratorios privados con los públicos y con las iglesias; 3 

f) de la excesiva amplitud de tales indultos, que con frecuencia 
se extienden a los hijos y parientes, aun lejanos, de los indultarios 
principales, así como también a sus criados y huéspedes, y, además, 
sin exceptuar ningún día; 

g) de la duración prolongada del indu!to, que muchas veces lo 
piden para mientras viva el indultario y sus hijos, de donde viene a 
resultar que, en ocasiones pase dicho privilegio a personas menos 
dignas, y hasta completamente indignas de poseerlo. 

A fin de poner coto a semejantes abusos e impedir que se repro- 
duzcan, la Sda. Congregación tuvo a bien dictar algunas normas, en- 
cargando a los Ordinarios de lugar su exacta observacia así en lo 
concerniente a /as peficiones de indulto de oratorio privado, como en 
orden a regular su conveniente uso, en especial tratándose de los 
seglares. , 

Cuando los fieles pretenden obtener indulto de oratorio privado, 
los Obispos les harán presente que el lugar nafural donde los oficios 
divinos deben celebrarse es la iglesia, a la cual, por consiguiente, 
han de acudir los fieles para tributar a' Dios culto público y social, 
sobre todo asistiendo a la Misa. ; 

Sin embargo, pueden ofrecerse circunstancias especiales, funda- 
das en razones atendibles, merced a las cuales cabe conjeturar la 
conveniencia de que algunos fieles, que sobresalen por la probidad 
de sus costumbres y porque profesan sinceramente la religión, ob- 
tengan para su consuelo espiritual el indulto de oratorio privado, 
aun cuando se encuentren legítimamente dispensados de oír Misa los 
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domingos y fiestas de precepto, v. gr., por mofivos de salud, o por 
vivir lejos de la iglesia. En tales casos no se prohibe a los Ordi- 
narios, oído, sí lo estiman oportuno, el parecer del párroco respec- 
fivo, aceptar la petición y transmitirla, con su recomendación, a la 
Santa Sede. 

_ Esta recomendación debe ser hecha personalmente por Obis- 
po o, en sede vacante, por el Prelado que le suceda en el cargo. 

Debe procurarse diligentemente que los fieles, que sobresalen 
por su autoridad, por sus riquezas o por los cargos públicos que 
desempeñan, si poseen oratorio privado, acudan a la iglesia, por lo 
menos en las fiestas de precepto más solemnes, para dar buen 
ejemplo al pueblo. 

Se puede tener más indulgencia con los sacerdotes ancianos o 
que no gozan de buena salud, cuando pidan indulto para celebrar 
en casa. E 

Sin embargo, el Obispo, anfes de aceptar la petición de los fieles 
en demanda de oratorio privado, lo primero de todo debe informar- 
se a ver si hay algún sacerdote disponible para celebrar la Misa en 
aquel oratorio los domingos y fiestas de precepto sin menoscabo del 
bien público de los fieles. 

A tal efecto deberán tener presente que se prohibe al sacerdote 
celebrar en un oratorio privado, si para eso hubiera de binar; y si 
en el lugar (ciudad o pueblo) donde se halla erigido dicho oratorio, 
el párroco, y, si hay varios párrocos, uno de ellos por lo menos, u 
otro sacerdote con residencia en aquel lugar, tuviera que bínar para 
el bien común de los fieles en los días mencionados, debe traerse 
de fuera el sacerdote que haya de celebrar en el oratorio privado. 

Asimismo, en cuanto a los oratorios privados, que ya estaban 
canónicamente erigidos, cuyos indultarios habían obtenido facultad 
temporal para celebrar en ellos varias Misas, si al terminar el plazo 
pretenden renovar dicho favor, sepan que encontrarán especial difi- 
cultad en la Sda. Congregación para lograrlo. 

Además, los Obispos deben examinar con diligencia /as causas 
alegadas para solicitar el indulto de oratorio privado, fijándose en 
las siguientes indicaciones: 

a) Se ha de considerar como la causa principal, que el petficio- 
nario haya contraído méritos especiales para con la lelesia o la re- 
ligión, y los expondrá debidamente en las preces. V. gr., si hizo una 
donación considerable de casas o fincas, si construyó una iglesia, 
un seminario, una escuela católica u otra obra pía en favor de los 
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enfermos, ancianós, niños, etc.; si fundó o dotó un beneficio ecle 
siástico, y ofras cosas análogas; si prestó especialísimos e insignes 
servicios a la Iglesia o a la Sede Apostólica, por ej., si un magistra- 
do público tuvo intervención principal en que se dieran leyes favo- 
rables a la religión. 

b) Otras causas, que frecuentemente suelen alegarse, v. gr., en- 
fermedad corporal, el vivir lejos de la ¡iglesia y, por ende, grave ¡n- 
comodidad para trasladarse a ella a pie, sobre todo en el campo, y 
otras por el estilo, al efecto de que puedan repufarse como suficien- 
fes para conseguir el indulto, generalmente deben ir corroboradas 
con algún beneficio o liberalidad singular en favor de alguna causa 
pía que señale el Ordinario teniendo en cuenta las posibilidades del 
orador. ¿ 

c) Se ha de rechazar como insuficiente, si se alega como causa 


única, el hecho de que los ascendientes de los peticionarios habían: 


gozado de dicho indulfo, o el que éstos hayan adquirido una casa O 


granja que tiene un oratorio, quizá muy artístico y suficientemente* 


amueblado; o que son recomendables por su ejemplar conducta cris- 
fiana. E 


Pueden los Obispos mostrarse más indulgentes cuando se pide . 


la erección de oratorio privado en el campo, en lugares muy distan- 
tes de la iglesia, sobre todo si se comprende que cederá en benefi- 
cio espiritual no ya sólo de los indultarios sino, también de los co- 
lonos dedicados al cultivo de sus fincas, y de los fieles que moran 
en los aledaños, y que, por la dificultad en acudir a la iglesia, há- 
llanse moralmente impedidos de oír Misa y de asistir a la predica- 
ción cafequética. 

Con todo, antes de aceptar las preces para erigir un oratorio pri- 
vado en el campo, instarán los Obispos a quienes se las presenten 
animándoles a que, más bien erijan un craforio público en sus po- 
sesiones, y de esa forma puedan todos acudir a él y asistir a los di- 
vinos oficios en conformidad con el can. 1191. 

Se abstendrán los Obispos de pedir que se conceda el indulto 
con excesivas extensiones. Es mejor que sólo sean designados en 


calidad de indultarios principales los padres de familia, excluídos 


sus hijos, dando por suficiente para éstos el que puedan cumplir 
con Ja obligación de oír Misa los días festivos en el oratorio de sus 
padres. 

Y en el caso de que esta última facultadse extendiera más allá delos 
hijos, debe, sin embargo, restringirse a los consanguíneos y afines 


Ama 
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dentro del ámbito que abarca el impedimento dirimente del matrimo- 
nio (cc. 1076-1077), y, aún así, en el supuesto de que vivan con los 
indultarios principales; de suerte que, sin una causa razonable y de 
peso, no pidan su extensión a los que viven a parte. En cuanto a los 
familiares (criados), puede solicitarse que alcance a todos los que 
prestan servicio en la casa, esté o no el oratorio en el campo. Pero 
sobre todo se abstendrán de pedir que se extienda semejante favor a 
todos los que asistan” a la Misa, lo cual deber ser completamente 
extraordinario y que sólo por causas gravísimas se concederá; pues 
ha de evitarse que el oratorio privado se venga a convertir en 
iglesia. 

Han de excluirse los demás oficios divinos y sagradas funcio- 
nes, en los oraforios privados, a tenor del can. 1195 $ 1. Sólo pue- 
de celebrarse allí una Misa, y ésta, rezada, en la cual se permite ad- 
ministrar la sagrada Comunión, siempre que el indulto no diga lo 
contrario. En cuanto a otras funciones, antes que por indulto de la 
Sede Apostólica, es más tolerable que los Ordinarios, con pruden- 
cia, parsimonia y causa justa (cc, 776 $ 1, n. 2; 908-910; 1109 $ 2), 
las autoricen: cada vez, y a manera de acto, teniendo además en 
cuenta que dicha auforización no se habrá de renovar en días deter- 
minados. 


Deben, asimismo, los Ordinarios proceder con cautela cuando 
se trate de pedir ampliación del indulto a los días más solemnes, y 
con suma cautela respecto de las fiestas solemnísimas, excepfuan- 
do siempre la Rascua de Resurrección. 

Actualmente se consideran días más solemnes: la Natividad del 
Señor, Epifanía, Resurrección, Ascensión, Pentecostés, San Jo- 
sé (el 19 de marzo), Asunción, Inmaculada Concepción, SS. Apósto- 
les Pedro y Pablo, y la fiesta de todos los Santos. Son fiestas so- 
lemnísimas: la Natividad y la Resurrección del Señor y la Asunción 
de la Sma. Virgen. 

Si, ajuicio del Obispo, el sacerdote, secular o religioso, que ce- 
lebra en el oratorio privado los domingos y fiestas de precento, es 
necesario para celebrar en alguna iglesia u oratorio público o semi- 
público, a fin de que no se quede sin Misa una parte considerable de 
fieles, el Obispo debe prohibirle celebrar en el oratorio privado, sin 
que pueda nadie reclamar contra semejante prohibición. Conviene 
que el Ordinario al ejecutar el indulto de oratorio privado se lo ad- 
vierta al indultario para precaver cualesquiera quejas cuando se pre- 
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sente el caso de fener que negarle la Misa en su oratorio por el mo- 
tivo susodicho. 

Al Obispo exclusivamente compete designar el sacerdote, ya sea 
éste secular, aunque pertenezca a otra diócesis y tenga la aprobación 
de su Ordinario, ya sea religioso con la debida licencia de su Supe- 
rior; pero al sacerdote de uno u otro clero, legítimamente aprobado 
en la forma dicha, presentado por el indultario, no lo rechazará el 
Ordinario, salvo que no lo repute idóneo, según su prudencia. El in- 
dultario debe conformarse con el juicio del Obispo, excluído todo 
recurso. 

En cuanto a/ lugar donde haya de erigirse el oratorio, el Ordina- 
rio exigirá que se cumplan puntualmente las cláusulas del indulto 
apostólico; debiendo, en todo caso, antes de permitir la celebración: 
de la Misa, inspeccionar el lugar personalmente o por medio de un 
eclesiástico, para cerciorarse de que es decoroso y conveniente, co- 
mo cumple a tan sublime misterio, y para ver si se halla provisto de 
los utensilios correspondientes en conformidad con las leyes li- 
túrgicas. 

Deben los Ordinarios recordar que está prohibido el uso del ar- 
mario cerrado donde se guarda el altar, el cual armario se coloca en 
un cuarto, sala o biblioteca, etc., es decir, en lugares que sirven in- 
distintamente para usos domésticos y profanos. No se reprueba, 
sin embargo, el uso de tales armarios cuando se trate de celebrar la 
Misa en casa por sacerdotes enfermos o ancianos, y del indulto de 
altar portáfil, a que se alude más abajo, siempre que el lugar donde 

se coloque dicho armario sea decoroso y conveniente. 

Por lo que afañe al tiempo que haya de durar el indulto de orato- 
rio, la Sagrada Congregación se encarga de fijarlo, atendiendo a la 
naturaleza de la causa que se alegue al pedirlo. 

Los Ordinarios de lugar procurarán exhortar a los indultarios a 
fin de que reunan diariamente, al menos por la tarde, a toda la fami- 
lia, incluso a la servidumbre, si la tienen, para rezar en el oratorio el 
santo Rosario a la Stma. Virgen, y otras oraciones. 

- Dichos Ordinarios confeccionarán una lista completa, que han de 
guardar en el archivo de la Curia, de todos los oratorios privados 
erigidos en la diócesis, proveyéndose de una copia exacta de los tí- 
tulos de erección. Si llegaran a comprobar que alguno de ellos carece 
de título canónico, deben suprimirlo como contrario a derecho, y re- 
vocar la licencia de celebrar la Misa en él, avisando entre tanto a la 
Sda. Congregación, 
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Tocante a los oratorios que hubieran sido legítimamente erigidos, 
irán a inspeccionarlos, con ocasión de hacer la visita a la diócesis, 
para ver si todo en ellos está conforme a lo que exigen las prescrip- 
ciones litúrgicas, y, si observan que no reina la limpieza y el decoro 
que pide la santidad y reverencia debidas a los sagrados Misterios, 
aplicarán inmediato remedio. Con mayor empeño deberán informarse 
acerca de si se hubieran introducido abusos e inconvenientes, y, en 
caso afirmativo, procurarán desarraigarlos totalmente, suspendiendo 
mientras tanto, en ambas hipótesis, la facultad de celebrar Misa en 
tales oratorios, la cual no volverán a conceder hasta que no se re- 
medien dichos abusos, procurando, además, que no vuelvan a intro- 
ducirse; y en el entretanto denunciarán el caso a la Sda. Congrega- 
ción. Y si los indultarios recurren a la. S. Sede confra la medida to- 
mada por el Ordinario, dicho recurso tiene sólo carácter devolutivo. 
Finalmente, el Ordinario, siempre que lo estime necesario, reivindi- 
cará con energía, ante los indultarios, el derecho que le asiste de vi- 
sitar dichos oraforios. 

Hacia fines del año 1950 deben los Ordinarios enviar a la Sagra 
da Congregación una lista completa de los oratorios privados que 
existen en la diócesis, con una nota sobre los títulos canónicos de 
su erección. 


Basta fijarse un poco en lo que dejamos apuntado, para ver que 
los principales cambios por esta Instrucción introducidos, se refie- 
ren alos tres puntos siguientes; 1) a/as causas necesarias para ob- 
tener en adelante indulto de oratorio privado; 2) al sacerdote que 
haya de celebrar en tales oratorios; 3) al número de indultarios 
principales, 

Por lo que al primer punto se refiere, la Sda. Congregación ya no 
da por suficientes, como hasta aquí, los motivos de enfermedad, de 
ancianidad, o el hecho de vivir en lugares muy distantes de la igle- 
sia, con la consiguiente incomodidad para trasladarse a ella a pie; 
sino que exige causas más graves, o que a las mencionadas se jun- 
ten otras, a saber, algún beneficio o liberalidad singular en favor de 
una causa pía. 

En cuanto al sacerdofe que haya de celebrar en los oratorios 
privados, hasta ahora, si pertenecía al clero secular, le bastaba la 
aprobación general del Ordinario local, y, si era religioso, únicamen- 
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te precisaba lá licencia de sus Superiores. En cambio, lá presente 
Instrucción en ambos casos concede mayores atribuciones al Ordi- 
nario del lugar donde se halla erigido el oratorio, cuales son: el de- 
recho de designar por sí mismo dicho sacerdote, aunque sea de otra 
diócesis y esté aprobado por su Ordinario, o tenga licencia de su 
respectivo Superior, si pertenece a algún Instituto religioso. Ade- 
más, no sólo puede, sino que debe el Ordinario del lugar prohibir la 
celebración de la Misa en dichos oratorios los domingos y fiestas 
de precepto, ya se trate de sacerdote secular, ya de religioso, cuan- 
do de no celebrar dicho sacerdote en iglesia o en oratorio público o 
semipúblico, hubiera de quedarse sin Misa una parte considerable 
de fieles. (Entendemos que se debe aplicar a este caso la misma nor- 
ma que los autores suelen señalar para reconocer como suficiente 
que se conceda la facultad de bínar, o sea que, de no hacerlo, que- 
daran sin Misa unas veinte personas). Por último, si para poder ce- 
lebrar Misa en el oratorio privado, el sacerdote hubiera de bínar, o 
si en el pueblo o ciudad donde se encuentra el oratorio, cualquier 
sacerdote se viera precisado a binar, por reclamarlo asi el bien pú- 
blico de los fieles, no puede permitir el Obispo que haya Misa en el 
oratorio privado, de no venir a celebrarla un sacerdote de fuera. 

En cuanto a los indulftarios principales—llámanse así aquellos 
cuya asistencia es necesaria, y basta, para que pueda celebrarse la 
Misa en el oratorio privado—, tampoco se muestra partidaria la 
Sda. Congregación de que se conceda la facultad para los actuales 
peficionarios y para sus hijos; pues, con ser cierto que si éstos, por 
su mala conducta llegaran a hacerse indignos de continuar disfru- 
tando de semejante facultad, queda siempre el recurso de retirárse- 
la, también lo es que duele menos no lograr una cosa, aun habién- 
dola solicitado con empeño, que verse privado de ella después de 
haberla poseído algún tiempo, según reza el consabido adagio: «Tur- 
pius eiicitur quam non admiititur hospes». 

Respecto de los criados creemos se puede continlas admitiendo 
que cumplen con la obligación de oír Misa en los oratorios privados 
los días festivos aquellos que, atendida la condición de las perso- 
nas, sea conveniente que permanezcan en la casa para cuidar de ella. 


IL. Pefición del privilegio de altar oral 

El privilegio de altar portfáfil es parecido al indulto de oa 
privado, si bien es de mayor amplitud, puesto que «//eva consigo la 
facultad de celebrar dondequiera, siempre que sea en lugar hones- 
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fo y decoroso y sobre piedra sagrada, pero no en el mar» (can. 822 
S 3); por tanto, este privilegio no limita la celebración “de la Misa a 
lugares destinados exclusivamente al culto divino, ni exige tampoco 
que los visite y apruebe el Ordinario. 

Esa misma amplitud hace que sean mayores los peligros de abu- 
sos, los cuales pueden provenir, bien del lugar, si se escoge algu- 
no menos congruente con la dignidad de tan soberano Misterio, bien 
del mismo privilegiado, si abusa del indulto ejercitándolo sin la de- 
bida moderación. 

A evitar semejantes peligros se ordenan las normas dictadas por 
la Sda. Congregación en la Instrucción de que venimos tratando. 

Dicho indulto suele concederse por causas de verdadera necesi- 
dad o de evidente utilidad y atendiendo exclusiva o principalmente 
al culto religioso, y en favor de los sacerdotes únicamente, por ser 
ellos quienes ofrecen mayor garantía de ejercitarlo convenientemente. 

Los casos principales y, por añadidura, más frecuentes, refiéren- 
se a los sacerdotes que ejercen cura de almas entre fieles que viven 
en lugares apartados, donde, o faltan en absoluto las iglesias, o se 
encuentran muy lejos, o en regiones de herejes o de cismáticos. Lo 
primero suele ocurrir principalmente en las vastísimas regiones de 
Asia y América. 

A veces el indulto es reclamado por alguna solemnidad religiosa, 
o también civil, que se celebra con gran concurso de pueblo para el 
cual no se encuenfran iglesias capaces. 

Tampoco rehusa la Sede Apostólica conceder el indulto de altar 
portátil cuando se trata de la juventud masculina de Acción Católi- 
ca, o de colegiales que, bajo la dirección de sus capellanes y en 
compañía de ellos emprenden viajes de recreo por lugares montaño- 
sos o despoblados donde no se encuentran iglesias, en los cuales el 
uso del altar portálil contribuye grandemente a conservar y Tomen- 
tar en los jóvenes la piedad eucarística. 

Suele también concederse dicho indulto en los Congresos euca- 
rísticos, para facilitar a los numerosos sacerdotes allí reunidos la 
celebración de la santa Misa, cuando no bastan para eso las iglesias. 

Tratándose del bien personal de sólo el sacerdote, únicamente se 
le concede dicho privilegio por motivo de enfermedad, si ella es tál 
que parece reclamarlo necesariamente; en cuyo caso la Sda. Con- 
eregación dicta especiales cautelas para impedir los abusos y el pe- 
ligro de vana ostentación. 

El lugar donde se debe colocar el altar portáli! ha ser convenien- 
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fe y decoroso, que vale tanto como decir, oporfuno y honesto, cual 
reclaman el honor y reverencia que a los divinos misterios se deben. 

La conveniencia del lugar exige que éste sea seguro y amplio, de 
suerte que se pueda celebrar allí la Misa cómodamenfe y sin el me- 
nor peligro de profanación o de que se vierta el cáliz; y por lo que 
atañe a que el lugar sea decoroso, quedan excluídas las alcobas de 
domir y otros recintos que no estén en armonía con la dignidad de 
tan augusto Sacrificio. 

El decoro pide asimismo que el lugar inmediato, es decir, la mesa, 
sobre la cual ha de colocarse el ara, esté limpia y no se destine a 
usos profanos, y, además, sea lo suficientemente amplia, de forma 
que pueda contener debidamente el ara y el misal, y permita la cele- 
bración recta y cómoda de la Misa. 

En cuanto a lo de cumplir con la obligación de oír Misa por par- 
te de los asistentes, si se celebra al aire libre no hay duda que cum- 
plen, segúu establece el can. 1249; pero, fuera de ese caso, sólo 
cumplirán cuando el indulto pontificio lo conceda expresamente. 

Señala después las normas a que deben atenerse los Obispos 
cuando algún sacerdote reclame su intervención para obtener dicho 
privilegio de la Santa Sede. Y, en primer lugar dice que si alega el 
motivo de enfermedad, el Obispo ante todo debe examinar si cabe 
proveer a dicha necesidad con al indulto de celebrar en casa, y si 
esto es suficiente, el Obispo limitará la petición a dicho punto, sin 
extender el indulto de altar portátil. La Sda. Congregación se cuida 
de advertir que el indulto de celebrar en casa sólo pide que el lugar 
donde se diga la Misa sea honesto y decoroso, excluída siempre la 
alcoba de dormir; pero, fuera de ésta, se puede celebrar en un recin- 
to que ordinariamente se destine a usos profanos, con fal que en el 
menaje no haya nada indecoroso o que desdiga de la santidad del 
Sacrificio eucarístico. También advierte que en este caso no se re- 
prueba el uso del armario, a que arriba hemos aludido, al tratar de 
los oratarios privados. 

Para formar juicio sobre si la enfermedad es grave, debe el Obis 
po cerciorarse no sólo por el testimonio del interesado, sino también 
pidiendo el parecer de un médico perito, si lo estima oportuno. 

Al indulto del altar: portátil la Sda. Congregación suele añadir 
una de estas claúsulas: «con el consentimiento de los Ordinarios», 
O, «previamente avisado el Ordinario del lugar», según que el indul- 
tario, al pasar por varias diócesis, le sea más o menos fácil acudir 
al Ordinario para el legítimo uso de su privilegio, 
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El efecto de tales cláusulas es confiar al Ordinario el cuidado de 
velar para precaver los abusos en el ejercicio de dicho privilegio, y 
de revocarlo si de otra suerte no se pudieran evitar aquellos. 


11.—DPefición de facultad para celebrar Misa sin a yudante. 


Después de algunas reflexiomes sobre el ayudante y el papel que 
desempeña en la Misa, y de consignar los cuatro casos en que litur- 
- gistas y moralistas están de acuerdo en permitir la celebración sin 
ayundante, la Sda. Congregación advierte que, fuera de tales casos, 
para poder prescindir del ayudante se precisa indulto apostólico, que 
suele concederse principalmente en lugares de misión. 

Hace luego algunas indicaciones, que pudiéramos considerar co- 
mo una exposición del can. 813, y agrega que la Sda. Congregación, 
en los indultos concediendo celebrar sin ayudante, añade siempre la 
cláusula de procurar que «según la mente del can. 813 no sólo se 
debe enseñar a los niños el modo de ayudar a Misa, sino que fam- 
bién los mayores, y hasta las mismas mujeres conviene que apren- 
dan la manera como pueden ayudar a Misa estudiando lo que se res- 
ponde al celebrante». 

Y, por último, consigna que recientemente Su Santidad mandó 
añadir en dichos indultos esta cláusula: «a condición de que asista 
algún fiel a la Misa». 


IV. Petición de indulto para reservar la sagrada Eucaristía en 
los oratorios privados. 


Laméntase la Sda. Congregación de tantas peticiones como le lle- 
gan en demanda de facultad para tener Reservado en dichos orato- 
rios, y de que, a pesar de sus negativas, insistan los interesados 
una y ofra vez. e 

“Las causas que alegan vienen a reducirse a una de estas tres: 

a) satisfacer y fomentar la devoción eucarística de los indul- 
tarios; ; 

b) en premio de sus méritos para con la Iglesia; 

c) el hallarse la casa donde habitan lejos de la iglesia donde 
hay Reservado, y la consiguiente dificultad de acudir a ella para ha- 
cer la visita diaria, por impedírselo la enfermedad o la vejez. 

Además, muchas veces no se dan las suficientes garantías res- 
pecto de la debida reverencia y frecuente adoración a las sagradas 
Especies; ni siempre se puede adquirir la necesaria certeza de que 
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se custodiarán con seguridad a tenor de la /nsfrucción del 26 de 
mayo de 1938 (9). 

Más dispuesta se muestra la Sda. Congregación a conceder di- 
cha facultad cuando se la piden para oratorios situados en el cam- 
po, a donde, por estar lejos la iglesia, acuden a visitar el Smo. Sa- 
cramento los colonos y los fieles de los lugares comarcanos, y, ade- 
más, suele tomarse de tales oratorios la sagrada Hostia para llevar 


el Viáfico a los enfermos. 
En cambio, cuando el tener Reservado sólo favorecería alos due- 


ños del oratorio, es más difícil conseguir dicha facultad, toda vez que, 


como indica la misma Congregación, el fin principal y primordial 
de que haya Reservado en las iglesias ordénase a la administración 
del Viático; mientras que, el dar la comunión fuera de la Misa y la 
adoración del Señor oculto en el sagrario, son fines secundarios. 

De ahí que el tener Reservado en los oratorios privados no pare- 
ce oportuno por estas tres razones: ' 

a) por faltar el fin principal y primordial del mismo; 

b) por no ser necesario administrar allí frecuentemente la sagra- 
da Comunión fuera de la Misa; 

c) Por el temor de profanaciones e irreverencias o de que no ha- 
ya quienes le visiten con la debida frecuencia. 

Para reservar la sagrada Eucaristía en los oratorios privados es 
de todo punto necesario indulto apostólico, de tal forma que los Or- 
dinarios de lugar no pueden autorizarlo, ni siquiera por modo de ac- 
fo, aun cuando hubiera causa justa (can. 1265 $ 2). 

Por su parte, la S. Sede solamente concede el indulto cuando se 
reunan estas tres condiciones: a) en casos extraordinarios, b) lo re- 
elaman causas graves; c) previa la recomendación del Obispo, y 
señalando las oportunas cautelas. Refiérense estas últimas a velar 
por la seguridad en la guarda de la sagrada Eucaristía, evitando to- 
do peligro de robo o de profanación; visita frecuente del indultario y 
de sus familiares O también de otros fieles; lámpara que alumbre de 
día y de noche anfe el sagrario, y el cumplimiento de las otras pres- 
cripciones litúrgicas relativas al decoro y reverencia de la sagrada 
Eucaristía, según dispone el can. 1265 8 1. 

Finalmente, a los Ordinarios de lugar incumbe la obligación de 
visitar con frecuencia, por sí o por otro eclesiástico, los oratorios 


IIA 


(9) Puede verse un resumen de la misma en el núm. 178- 179, pp. 240-247, EE 
esta Revista, j 


BOLETIN DE DERECHO CANONICO 595 


privados que gozan de dicho indulto, para ver si se cumplen con di- 
ligencia todas las prescripciones litúrgicas y canónicas y las cláusu- 
las especiales consignadas en el indulto; y si hallaran alguna cosa 
menos conforme con lo que pide la seguridad, el decoro y la reveren- 
cia, están autorizados para aplicar los remedios oportunos al efecto 
de desarraigar cualquier abuso, llegando, si lo reclaman motivos gra- 
ves, hasta quitar de allí la sagrada Eucaristía, salvo el recurso en de- 
volutivo a la Sede Apostólica. s 

- Esta Instrucción, cuyo resumen acabamos de hacer, lleva la fecha 
del 1 de octubre de 1949, y vió la-luz pública en A. A. S., vol. XLI, 
pp. 493-511. 


IV 


Decretos de la Sda. Congregación del Concilio 


a) Sobre la negociación y el comercio prohibidos a los cléri- 
gos y alos religiosos.—En primer lugar la Sda. Congregación re- 
cuerda cómo en todos los tiempos, la lelesia prohibió alos clérigos 
ocuparse de asuntos seculares, principalmente de la negociación y 
el comercio, castigando a los transgresores con penas y censuras. 

Menciona luego expresamente el texto de S. Pablo (Il ad Tim., 2, 
4), y el Conc. Trid., Ses. XXII, cap. l, y los cáns. 142, 592, 2380 del 
Código Canónico, donde se renueva la mencionada prohibición, ha- 
ciéndola extensiva a los religiosos, y se manda imponer penas pro- 
porcionadas a los culpables. 

A continuación añade: «A fin de lograr sobre dicha materia una 
mayor uniformidad y firmeza en la disciplina eclesiástica y de pre- 
caver los abusos, Su Santidad Pío XII se dignó establecer que todos 
los clérigos y religiosos del rito latino a que se refieren los cánones 
487-681 (los cáns. 673 681 se ocupan de /as sociedades de varones 
o de mujeres que viven en comunidad sin votos), incluídos también 
los afiliados a los recientes Institutos seculares, que, personalmente 
o valiéndose de otros, ejerzan el comercio o la negociación de cual- 
quier clase, aunque sea traficando con el dinero, ya lo hagan para 
utilidad propia, ya con vistas a la utilidad ajena, contra lo que pres- 
cribe el can. 142, como reos de este delito, incurrirán en excomunión 
latae sententiae reservada de un modo especial a la Sede Apostóli- 
ca y, si el caso lo exrge, serán castigados con la pena de degrada- 


-ción», 
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«Y los Superiores que, según su deber y posibilidad, no se opon- 
gan a tales delitos, serán destituídos del oficio y declarados inhábi- 
les para todo cargo de gobierno o de administración». : 

«Finalmente, para todos aquellos a cuyo dolo o culpa haya de 
atribuirse la perpetración de los mencionados delitos, queda siem- 
pre en pie la obligación de resarcir los daños causados». 

«Sin que obste ninguna cosa en contrario». 

Este decreto lleva la fecha del 22 de marzo de 1950 (A.A.S., vo- 
lumen XLII, pp. 330-331). 

La negociación, tomada en sentido amplio, implica el ejercicio 
de compra-venta. el 

Atendiendo al fin por el que se ejerce la negociación, ésta puede 
ser: a) económica, b) política, c) lucrativa. 

La primera es la practicada por el padre de familias que vende 
según el justo precio los frutos recogidos de sus fincas, que no le 
hacen falta para la manutención de su familia, o por otro cualquiera 
que, habiendo comprado una cantidad de provisiones sin intención 
de venderlas, sin embargo, más tarde, o bien porque no las necesita 
todas, o por otro motivo razonable, las vende al precio corriente, 
siquiera sea más alto de lo que le habían costado. 

La segunda consiste en comprar al por mayor para atender las 
necesidades de una comunidad muy numerosa, v. gr., el ejército, 
una ciudad, una misión. 

La lucrativa tiene lugar cuando se compran las cosas para ven- 
derlas más caras; y denomínase artificial, si antes de vender el ob- 
jeto se le transforma de algún modo; mientras que si la venta se ve- 
rifica sin ninguna transformación, conserva el nombre de negocia- 
ción /ucrafiva en sentido estricto. 


Además, preciso es fener en cuenta que dicha transformación - 


puede verificarse personalmente, o valiéndose de jornaleros o 
criados. 

Supuestas estas breves indicaciones, cumple añadir que todos los 
autores admiten que la negociación económica, impropiamente deno- 
minada negociación, está permitida a los clérigos; en cuanto a-la se- 
gunda, no hay uniformidad de pareceres; pero sí la hay en recono- 
cer que /a estrictamente lucrativa está prohibida a los clérigos, y 
también la artificial, siempre que las transformaciones de los obje- 
tos sean efectuadas, no por éllos mismos, sino por criados o jorna- 
leros. E 

En esta última hipótesis, y en el caso de la negociación esfricfa- 


a 
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mente lucrativa, incurren en la mencionada excomunión los cléri- 
gos, es decir, los que han recibido por lo menos la prima tonsura 
(can. 108 $ 1), los religiosos, o sea, los que han emitido votos en 
alguna religión (can. 488, n. 7.9), los que pertenecen a una sociedad 
de vida común sin votos (can. 6738 1), y los afiliados a Institutos 
seculares (Refiérese a éstos la Constitución «Provida Mater» de 
Pío XII. 

A los clérigos les prohibe ejercer la negociación el can. 142; a 
los religiosos el can. 592, que los somete alas obligaciones de los 
clérigos consignadas en los cáns, 124-142; alos miembros de so- 
ciedades de vida común, el can. 679 $ 1, que les impone el cumplien- 
to de «las obligaciones comunes de los clérigos». En cuanto a los 
afiliados a Institutos seculares, es el presente decreto quien les im- 
pone dicha obligación. Antes de él los autores no los consideraban 
sometidos, por el mero hecho de pertenecer a tales Institutos, a la 
prescripción de can. 142, basándose en que la mencionada Constfi- 
tución, en la Ley peculiar de los Institutos seculares, art. 1, 3 1. 
n. 2.2, dice que «no están obligados a observar el derecho propio y 
peculiar por el que se rigen las Religiones o las Sociedades de vida 
común». 

Hemos dicho que antes de este decreto no obligaba el can. 142 
a los afiliados a los Institutos seculares, por el mero hecho de per- 
tenecer a los mismos; toda vez que podían caer bajo dicha prohibi- 
ción, y caían, en efecto, los que por la prima tonsura ingresaban en 
la jerarquía de orden, como quiera que de los incorporados a dichos 
Institutos varios reciben la sagrada ordenación. 

b) De la institución o provisión canónica de los oficios y be- 
neficios eclesiásticos.—La lglesia Católica, por institución del mis- 
mo Jesucristo es sociedad perfecta jerárquicamente constituida, cuyo 
pleno y supremo gobierno y jurisdicción se halla en el Romano Pon- 
tífice, como sucesor que es de San Pedro en el primado. Síguese de 
ahí que nadie puede introducirse en los oficios o beneficios eclesiás- 
ficos ni arrogarse la facultad de introducir a ofros, sin la legítima 
institución o provisión canónica. 

Ya se decía esto en la R. 1*. del derecho in VI", y lo repitió el Con- 
cilio Tridentino, ses. XXIIl, cap. 4, de ref., y el Código de derecho 
canónico volvió a inculcarlo, estableciendo penas contra los intrac- 
toces (cfr. cáns. 2331 $ 2; 2334, 1-2; 147 $8 1-2; 332 $ 1; 2394). 

A fin de mantener incólumes unos principios tan sagrados, y al 
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mismo tiempo precaver los abusos en asunío de tanta trascenden- 
cia, Su Santidad Pío XII se ha dignado establecer lo siguiente: 

Incurren ¿/pso facto en excomunión reservada de un modo espe- 
cial a la Sede Apostólica: 

1) los que maquinan contra las Autoridades eclesiásticas legíli- 
mas o de cualquier modo pretenden derrocar su potestad; 

9) los que, sin institución o provisión canónica hecha en confor- 
midad con los sagrados cánones, ocupan oficios o beneficios o dig- 
nidades eclesiásticas, o permiten ser introducidos ¡legítimamente en 
los mismos, o los retienen; 

3) los que de cualquier modo, directa o ndioctamenta: toman 
parte en los crímenes señalados en los dos números anteriores. 

Sin que obste cosa alguna en contrario, aunque fuera digna de 
especial mención. 

Lleva este decreto la fecha de 29 de junio de 1950, y apareció en 
A, A. S., vol. XLII, pp. 601-602. 

A las doce excomuniones /afae sentenfiae reservadas de un modo 
especial a la Sede Apostólica debemos añadir ahora la decretada por 
el S. Oficio, que arriba dejamos consignada en el 3 Il, c), y las dos 
que figuran en estos decretos promulgados por Pío XIl, mediante la 
Sagrada Congregación del Concilio, para poner coto a los abusos 


que se iban introduciendo en algunos lugares e impedir que se ex- 


tendieran a otros. 


V 


Sda. Congregación de Ritos 


a) Decreto sobre la lámpara del Smo. Sacramento y las luces 
que se han de emplear en las funciones sagradas (del 18 de agosto 
de 1949).—Por el decreto del 13 de marzo de 1942, esta Sda. Congre- 
gación, accediendo a las instancias de muchos Ordinarios, había 
prorrogado el indulto concedido precariamente el año 1916, dejando 
al prudente arbitrio de los mismos, en atención a las peculiares con- 
diciones de lá guerra, la facultad de conceder que la lámpara del 
Smo. Sacramento «dondequiera que falte por completo o no pueda 
adquirirse sin grave incomodidad o a precio muy elevado el aceite 
de olivas o la cera de abejas», pueda ser alimentada con otros acei- 
tes, a ser posible vegetales, y sólo en último recurso se haga uso 
de la luz eléctrica. También concedió la Sda. Congregación que, por 


nda 


te de 
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escasear la cera, pudiera reducirse el número de velas prescrito para 
cada función sagrada, supliéndolo con otras luces, sin excluir la luz 
eléctrica. . 

Y si bien actualmente no falta la cera ni el aceite, pero, consideran- 
do su elevado precio, la Sda. Congregación procura moderar el indul- 
to de la forma siguiente: conservándolo en su vigor tocante a la lám- 
para del Smo. Sacramento; para la Misa rezada se encenderán dos 
velas de cera, cuatro para la solemne o cantada, y cuatro asimismo 
para la exposición solemne del Smo. Sacramento, supliendo con 
ofras luces las que falten para completar el número señalado. 

Por lo demás, a los Ordinarios les recomienda que procuren se 
restaure, lo más pronto posible, la veneranda y secular tradición 
(A. A.S,, vol. XLI, pp. 476-477). 

b) Uso de órganos electrofónicos.—Con fecha 13 de julio de 
1949, publicó la Sda. Congregación de Ritos una Comunicación, en 
la cual, atendiendo a los estragos causados por la guerra en los 
utensilios del culto divino, y, en concreto, a la gran dificultad de re- 
parar los desperfectos producidos en los Órganos, sin dejar de re- 


- conocer como preferibles los órganos tubulares, por ser más con- 


gruentes con las necesibades litúrgicas, no prohibe, sin embargo, el 
uso de los órganos electrofónicos, advirtiendo, a la vez, que si han 
de sustifuir convenientemente a los tubulares, precisan ciertos arre- 
glos y perfeccionamientos,—labor que recomienda con ahinco a las 
Sociedades respectivas—, dejando, con todo, al juicio de los Obis- 
pos y demás Ordinarios, que éstos, oído el parecer de los Consejos 
Diocesanos encargados de fomentar la música sagrada, en cada 
caso, cuando no sea fácil adquirir un órgano fubular, permitan en 
las iglesias el uso del órgano electrofónico, una vez introducidos en 
el mismo los arreglos que sugieran los antedichos Consejos Dioce- 


sanos (A. A. S., vol. XLI, p. 617). 


vi 


Carta del Cardenal Prefecto de la Sagrada Congregación de 
Seminarios y Universidades a los Ordinarios de lugar sobre el 
“estudio de la Música sagrada en los Seminarios. 


Después de unas breves observaciones acerca del interés que ha 
mostrado siempre la Santa Sede por favorecer la Música sagrada pa- 
ra promover el culto divino, y porque los jóvenes aspirantes al sa- 
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cerdocio se impongan en ella, teórica y prácticamente; sin dejar de 
reconocer que en muchos Seminarios se ha hecho y conseguido bas- 
tante, en ofros, sin embargo, no han sido tan prósperos los resulta- 
dos, y ésto, por diversas causas, entre las cuales no ha sido la me- 
nos importante la carencia de profesores debidamente preparados. 

Por lo cual, para dar un nuevo y eficaz impulso a fin de que los 
seminaristas salgan bien informados en la teoría y en la práctica de 
la Música sagrada conforme a los principios didácticos y disciplina- 
res establecidos por la Santa Sede, juzgamos un deber—dice—pres- 
cribir los puntos siguientes: 

Il. La Música sagrada se contará entre las disciplinas obligato- 
rias y, por ende, habrá de enseñarse a todos los alumnos, sin ex- 
cepción, desde el primer año de humanidades hasta concluir los cur- 
sos de teología. 4 

Il. Los programas anuales de Música sagrada, redactados por 
los profesores, habrán de someterse a la aprobación del Ordinario. 

lll. El número de horas que se ha de señalar semanalmente pa- 
ra la Música sagrada se regulará conforme a las normas de la Cons- 
titución Apostólica Divini cultus sanctitate (nn. 1-2), y las horas 
de clase han de consignarse en el plan general de estudios. 

Durante las vacaciones de verano se ha de emplear un tiempo 
más largo para ejercicios prácticos ya de cada alumno en particular 
ya de varios o de todos los alumnos juntamente, y, para los de filo- 
sofía y teología se establecerán semanas de estudios a fin de tratar 
con más profundidad las cuestiones principales de la Música sa- 
grada. y 

1V. Lo mismo que respecto de las otras materias, tendrán los 
alumnos que someterse a exámenes anuales de Música sagrada. 

V. En cada Seminario debe haber un profesor idóneo de Música 
sagrada, el cual, para todos los efectos, formará parte del Claustro 
de profesores. 

A este propósito, se recuerda a los Ordinarios de lugar la fer- 
viente exhortación de Pío XI, de santa memoria, para que de todas 
las regiones manden al Instituto Pontificio Romano de Música sagra- 
da sacerdotes jóvenes escogidos, sinceramente adornados de espí- 
ritu litúrgico, dotados de particular talento músico y con la debida 
preparación, los cuales, una vez practicado el correspondiente apren- 
dizaje, puedan realizar un fructuoso apostolado litárgico-musical en 
la Diócesis y de una manera especial en el Seminario. 
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VI. Todas las prescripciones antedichas comenzarán a regir 
desde,principios del próximo curso académico. 

Lleva esta carta la fecha del 15 de agosto de 1949 (A. A, S,, 
vol. XLI, pp. 618 610); por consiguiente, ya hubieron de cumplirse du- 
rante el año escolástico de 1949 a 1950; y no cabe duda que de su 
exacta observancia han de seguirse copiosos frutos para el pueblo 
cristiano, cuyo interés por asistir a los actos del culto aumenta pro- 
porcionalmente al esmero con que se celebran. Y es un hecho com- 
probado que el canto, ejeculándolo bien, contribuye grandemente a 
fomentar la piedad y a que el pueblo participe con verdadero gusto 
en las funciones sagradas. 

Fr. Sabino ALONSO, O. P, 


Comentarios y Notas críticas 


La Asunción de Maria. —Tratado teológico y Antología de fextos. 
Por el R. P. Jose Maria Bover, S. J. Madrid, 1947, B. A. C. Págl- 
nas XVI 450. 


Consta de dos partes distintas: exposición teológica de la. Asun- 
ción (pp. 1-299), y de una serie de documentos y textos asuncionis- 
tas (pp. 301-423). Termina con una bibliografía hoy ya bastante in- 
completa (pp. 425-450). 

A la composición de esta obra han pudo cuatro autores dis- 
tintos bajo la égida del P. Bover, que figura como autor'responsable. 
A estos cuatro autores habrá que añadir, tal vez, el de la dedicatoria 
al Papa que, por la manera impropia de pedir la definición de la Asun- 
ción, «uf theologicam demonsfrationem in dogmaticam fidei defini- 
fionem feliciter vertaf», acaso sea un buen lafinista, pero no buen 
teólogo. Con mucha más precisión teólógica está redactada la del Jefe 
del Estado, que a continuación se inserta, en la que se pide al Vica- 
rio de Cristo que «se digne declarar y definir solemnemente como 
verdad revelada por Dios y dogma de fe católica la Asunción cor- 
poral de María Sanfísima a los cielos» (XVI). 


A la heterogeneidad de autores síguese en todo el transcurso de 


la obra una diversidad tan grande y manifiesta en las apreciaciones 
y afirmaciones, que a veces llega a la completa oposición, la cual 
produce en el lector un desconcierto y desorientación muy contrapro- 
ducenfes en una obra cuyo objetivo principal es precisamente orien- 
far y jormar opinión en torno a la deflnición dogmática de. una ver- 
dad revelada. , 
Así, respecto de la muerte de María, leemos en la p. 41 «que un feó- 
logo no puede desligarse fácilmente de la conclusión que sostiene la 


mortalidad nafural de María. Dios, que le concedió otros dones del 


estado de inocencia, no le concedió el de la ininortalidad, sin duda 
por bienes mayores». Y más adelante se dice que «María, considera- 
da en sí misma, de derecho era personalmente inmortal» (p. 232); que 
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«la limpia Concepción sustraía a María de la necesidad de morir» y, 
«en consecuencia, no debía morir» (pp. 255-356). y que su muerte «no 
fué simplemente natural» (p. 75). 

También respecto de la importancia de los apócrifos hay matices 
diversos de apreciación. En la p. 291 leemos: «la creencia de la Igle- 
sia (en la Asunción), lejos de estar basada en los apócrifos, por ellos 
más bien fué vacilante en algunos momentos». En cambio ex otras 
partes se dice que «son la c/ave que descifra los enigmas de la tra- 
dición asuncionista» (p. 6), «el puente documental que une los más 
antiguos testimonios patrísticos relativos a la Asunción, con la edad 
apostólica», «vehículo providencial de la tradición asuncionista», a 
cuya luz «se esclarecen maravillosamente todas las peripecias y fo- 
dos los enigmas de la tradición asuncionista», cuyo atento examen 
«ha puesto de manifiesto... que la tradición debía su origen al testi- 
monio de los apóstoles< (p. 7). Que, por fanto, la literatura apócrifa 
no deja de ser providencial» (p. 177). No está demás advertir aquí 
que, a pesar de todos los ditirambos que el P. Bover echa a los apó- 
crifos, el Papa, en la bula definitoria, no los menciona, ni siquiera 
hace la menor alusión a ellos, como era natural. 

En cuanto a la existencia de una tradición apostólica de la Asun- 
ción, obsesión constante del P. Bover en el transcurso de su obra, 
se dice en la p. 173 que es, <por lo. menos, sumamente probable, aun 
prescindiendo del testimonio ducumental». Y poco después que «la 
probabilidad intrínseca... combinada con el testimonio positivo de los 
documentos, se convierte en plena certeza». «El valor histórico de la 
tradición asuncionista, antes asentado, se convierte ahora en valor 
teológico. La intervención de un apóstol. S. Juan, eleva la cerfeza 
del plano histórico al plano teológico» (p. 175). Pero en otra parte se 
dice también: «sin embargo, no nos atrevemos a concluir con certeza 
la existencia de una tradición oral apostólica, que contenga la afir- 
mación explícita de la Asunción» (p. 292). 

Podríamos seguir por este camino, pero lo expuesto nos parece 
suficiente para que el lector se forme una idea de la incoherencia y 
desajuste de conceptos y afirmaciones que existen en esta obra del 
P. Bover. 

En cuanto a la argumentación teológica acerca de la Asunción, 
aparte del primer capítulo del P. Aldama sobre la muerte de María, 
bien centrado, en el que se limita a contestar a las dificultades pues- 
tas por el P. Jugie, francamente, la encontramos exagerada y de- 


sembocada, 
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Véase lo que dice de los argumentos escriturísticos y de razón 
teológica. 


Después de exponer el argumento de Escritura en el Gen. 3, 19; 


Luc. 1, 28; Rom. 5, 12 21; | Cor. 15, 20-23 y Apoc. 12, 1-6; 13, 7, con- 
cluye: «merece destacarse la convergencia de los cuatro argumentos 
escriturísticos en favor de la Asunción: convergencia no meramente 
material, sino formal. El argumento básico lo suministra el proto- 
evangelio; S. Lucas, S. Pablo, el Apocalipsis, cada uno por su cuen- 
ta y bajo diferentes aspectos ser efieren al protoevangelio, lo ilustran, 
lo precisan, lo realizan. Aun cuando el testimonio de cada uno no 
fuera fan convincente, la convergencia y coincidencia de los cuatro 
testimonios constituiría un argumento escriturístico concluyente y 
apodíectfico a favor de la resurrección anticipada o Asunción corpo- 
ral de María a los cielos» (p. 95). 

Al examinar después los argumentos de razón teológica dice que 
de la maternidad divina «se colige evidentemente no sólo la verdad 
sino la definibilidad de la Asunción corporal de María a los cielos» 
-(p. 232); de la virginidad de María, que «reclama imperiosamente la 
resurrección anticipada», y que de ella se deduce la Asunción, «no 
por vía de simple congruencia, sino de exigencia rigurosamente Ín- 
frustrable» (p. 254); de la Inmaculada Concepción se sigue la total 
exención de la senfencia de muerfe por el pecado «y de la necesidad 
de morir» (p. 259 56); que «la redención preservativa o preventiva 
lleva lógicamente a la resurrección anticipada... puesto que «es ob- 
vío que, si la redención es preventiva, preventiva o anticipada habrá 
de ser la resurrección» (p. 259); de la gracia de María, que «es /óg- 
co concluir que una gracia primicial posfula una vida y una resurrec- 
ción igualmente primicial o anticipada» (p. 263); y, por tanto, que los 
numerosos y variados puntos de contacto que existen entre la Inma- 
culada Concepción y la Asunción «son otras tantas exigencias de la 
Asunción radicadas en la Concepción Inmaculada» (p. 265). 

Como conclusión final afirma el P. Bover que, «dentro del sistema 
coherente de las prerrogativas marianas, es la Asunción corporal o 
un postulado necesario o una consecuencia irrecusable», y que «la 
Asunción se descubre entrañada en las tres verdades ya dogmática- 
mente definidas acerca de la Virgen (Maternidad divina, Virginidad y 
Concepción Inmaculada), no por raciocinios propiamente dichos, si- 
no por simple análisis o declaración de su contenido» (p. 276). 

Asusta tanto optimismo que contrasta no poco con lo que el Papa 
enseña acerca de todos estos argumentos en la constitución dogmá- 


A” 
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tica «Munificentissimus Deus», los cuales prueban solamente la con- 
cordancía de este privilegio con la Sagrada Escriflura, su armonía 
con las demás verdades marianas, y su congruencia suma, pero no 
su necesidad ni, por tanto, el hecho de su existencia. Porque, en su- 
ma, este privilegio pende de la libre voluntad de Dios, de la que no 
tenemos constancia en la Sagrada Escritura. ¿Podría el P. Bover pro- 
bar exegéficamentfe que la Asunción está contenida de hecho en los 
lugares de la Sagrada Escritura por él citados, o feológicamentfe co- 
mo un hecho, no como una congruencia, en las razones de esta na- 
furaleza por él aducidas? No basta pensarlo así, es necesario demos- 
trarlo para hablar del modo que él habla. Por eso el Papa considera 
estos argumentos, a los que da diversas calificaciones, todas coinci- 
dentes en lo mismo, como festimonio, indicio o vestigio de la fe en 
la Asunción de los que los emplean. Y ciertamente que la del P. Bo- 
ver tenía que ser muy grande, aun antes de estar definida, para dar- 
les el valor que les da. 

El único argumento al que el Papa concede valor verdaderamen!/e 
probativo de la revelación de la Asunción es el de tradición, o de la 
fe de la Iglesia. Pero precisamente este argumento se encuentra com- 
pletamente desenfocado en la obra del P. Bover. Porque, en vez de 
considerarlo y entenderlo a través de la iluminación del Espíritu San- 
to, que mora y asiste a Su Iglesia en el conocimiento y explicación de 
la verdad revelada, lo estudia a través de los apócrifos, en busca 
de una tradición apostólica, que no encuentra, con la que conectar 
aquélla, dejando así en el aire la demostración de la Asunción. Por 
eso dice que los apócrifos son la «clave» para la inteligencia de este 
argumento. Nadie negará que entre considerar la tradición acerca de 
la Asunción a través de los apócrifos, y bajo la acción del Espíritu 
Santo, hay un trecho largo. 

En el último capítulo de la primera parte se estudia la definibilidad 
| de la Asunción. Es un frabajo del P. J. Aldama, publicado antes en 
Estudios Marianos, vol. VI, 1947. 

Para que una verdad pueda ser definida como dogma de fe es del 
todo necesario que esté revelada por Dios. Sin esta condición nin- 
«guna verdad, por cierta y evidenfe que sea, puede ser definida de esa 
manera. El P. Aldama se coloca en los tres casos siguientes respec- 
to de la revelación de la Asunción: de «una revelación explícita, una 
revelación implícita y una revelación virtual» (p. 292). Con muy buen 
sentido afirma que no es necesaria la revelación explícita (p. 292), y 
que de esta manera no se encuentra revelada la Asunción en la Sa- 
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erada Escritura (p. 288). Tampoco se atreve a «concluir con certeza 
la existencia de una tradición oral apostólica que contenga la afirma- 
ción explícita de la Asunción (p. 292). A pesar de lo cual asienta al 
final del capítulo la siguiente conclusión: «el camino que, supuesta la 
fe de la lglesia, busca la verdad de la Asunción en una revelación 
explícita, transmitida por tradición oral, lleva a la definibilidad muy 
probablemente en el estado actual de los estudios positivos» (p. 298). 
No entendemos esto. ¿De manera que no hay cerfeza de la existencia 
de una tradición apostólica de la Asunción en el estado actual de los 
estudios positivos y el conocimiento probable, conjetural, que nos 
dan acerca de ella llevan muy probablemente a la definibilidad de la 
Asunción? ¿Es, acaso, que no se requiere cerfeza de la revelación de 
una verdad para que podamos decir que es definible? Al menos nos- 
otros así lo entendemos. Hoy la Asunción ya está definida, y en la 
bula definitoria ni siquiera se hace menclón de la existencia de tal 
tradición. : 

No nos queda, pues, otro recurso que la revelación implícita o vir- 
tual. Era lógico que el P. Aldama nos diera un concepto de lo que él 
entiende por revelado implícito y virtual. Y asílo hace en la p. 286, 
Pero confundiendo el revelado implícito con el formal-confuso, al 
cual llama por eso formal-implícifo, y al virtual con el físico-conexi- 
vo. Dice así el P. Aldama, y perdone el lector que la cita sea un poco 
larga, porque elrasunto lo merece, y por otra parte el P. Aldama no 
sintetiza: «Es claro que podemos distinguir una doble manera de in- 
clusión de una verdad en otra. La primera es una inclusión tan com- 
pleta, tan íntima, tan perfecta, que, estrictamente hablando, no se de- 
bieran llamar dos verdades, sino una sola verdad; al menos adecua- 
damente. -Así, cuando se nos revela que Jesucristo es Dios, se nos 
revela que es infinito en perfección, ya que en el concepto de Dios 
está la infinitud. Por eso, si en estos casos hacemos uso del silo- 
gismo, nunca será un verdadero silogismo, ya que la verdad de la 
conclusión se hallaba toda enfera en una sola de las premisas. Se 
trata de una mayor infuición de la verdad explícitamente revelada, de 
un análisis más fino de sus términos. Llamemos a esta inclusión 
formal implícita». Ed 

«Pero hay otra manera de inclusión, en la que propia y estricta-. 
mente podemos hablar de dos verdades adecuadamente distintas: la 
incluyente y la incluída. Én estos casos tenemos que hacer uso de 
un verdadero silogismo para deducir la verdad incluída; porque ésta 
no se identifica con una sola de las premisas, sino que 2stá confeni- 
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da en ambas premisas a la vez. Es una verdadera conclusión. Lla- 
memos a esta inclusión virtual». 

Así, pues, el criterio o norma, según el P. Aldama, para discernir 
en las conclusiones teológicas cuándo están reveladas de una mane- 
ra formal-implícita o virtual, es si se hallan contenidas enteramente 
en la sola premisa de fe. o también en la premisa de razón. Pero es- 
te criterio sólo vale para distinguir el virtual físico-conexivo de los 
ofros modos de revelación, pero.no a éstos entre sí. Porque el vir- 
tual inclusivo o idéntico también está todo contenido en la premisa 
de fe. Y todos estamos hartos de saber que el virtual físico-conexivo 
es el menos teológico. 

El P. Aldama parece tener un concepto inexacto acerca del papel 
que desempeñan las menores de razón en el discurso teológico. No 
enfran en él como coprincipios de la conclusión en el raciocinio de la 
teología, sino como meros instrumentos nuestros en el conocimiento 
y explicación del contenido de las verdades de fe. Por eso dice San- 
to Tomás que la teología «accipere potest aliquid a philosophicis dis- 
ciplinis, non quod ex necessifate eis indigeat, sed ad majorem mani- 
festafionem eorum quae in hac scientía traduntur. Non enim accipit 


“ principia ab aliis scientiis, sed inmediate a Deo per revelationem. Et 


ideo non accipit ab aliis scienfiis tanguam a superioribus, sed ufifur 
eis tanquam inferioribus ef ancillis, sicut architectonicae subminis- 
trantibus, uf civilis militari. Et hoc ipsum quod sic utitur eis, non est 


-propter defectum vel insufficientiam ejus, sed propter defectum inte- 


llectus nostrí; qui ex his quae per naturalem rationem ex qua proce- 


dunf aliae scienfiae cognoscuntur, facilius manuducitur in ea quae 


sunt supra rationem, quae in hac scientia traduntur» (Il P. q.), 
a. 5 ad 2m). 

Por eso el raciocinio teológico más perfecto de todos es aquel en 
que las dos premisas son de fe, y después aquel otro en que la pre- 
misa de razón es inclusive o realmente idéntica con la de fe, quedan- 
do el último lugar para la premisa de razón que sólo es físico-co- 
nexiva. Y este mismo orden siguen las conclusiones teológicas, que 
en ningún caso son de fe hasta después de definidas por la Iglesia. 

Si la premisa de razón entrara en el discurso teológico como co- 


principio de la conclusión, necesariamente se seguirían estos tres ab- 


surdos en la concepción de la teología: «que los verdaderos princi- 
pios de la teología no serían solamente las verdades de fe, sino tam- 
bién los principios de razón. Que la teología sería una ciencia subal- 
ternada o subordinada, no solamente a la ciencia de Dios y de los 
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bienaventurados, sino también a las ciencias naturales. Que la razón 
natural no sería solamente lugar impropio y como exfraño de la teo- 
logía (IP, q. 1 a 8 ad 2m), sino propio y propísimo» (P. Marín-Sola, 
La evolución homogénea del dogma católico, n. 245, p. 280, en nota). 

Por tanto, no nos queda otro recurso, que buscar otro criterio pa- 
ra distinguir con exactitud el revelado formal, del implícito, y del vir- 
tual, sin detrimento de la misma naturaleza de la teología. Este crite- 
rio no puede ser otro que la necesidad de verdadero discurso para 
llegar a su conocimiento. Teniendo en cuenta que la naturaleza del 
discurso se funda sobre las clases de distinción, tendremos las tres 
clases de discurso: ¡mpropio o nominal, conceptual y real. El pri- 
mero va de la significación de un nombre a la de otro equivalente, y 
se llama discurso impropio, porque la distinción es sólo nominal. 
Los otros dos son propios porque van de un concepto a otro distin- 
to dentro de la misma realid¿d de una cosa o verdad, o bien de una 
cosa a otra distinta que tiene cierta conexión con la primera. Según 
esto se dirá que una cosa está revelada formalmenfe cuando lo está 
en sus propios términos o en términos equivalentes. Implícitamente, 
cuando lo está en conceptos realmente equivalentes o que expresan 
una misma y única realidad, bajo conceptos distintos. Y viírftualmen- 
te, cuando lo está en otra cosa distinta con la cual tiene una conexión 
física, absolutamente falible. Para el primer discurso no son necesa- 
rias las menores de razón, bastando la explicación de términos, te- 
niendo por resultado las conclusiones impropias o nominales. Para 
el discurso concepfual son necesarias las menores de razón, pero 
cumo éstas han de ser necesariamente inclusivas o con identidad 
real con la misma verdad revelada, aunque conceptualmente distin- 
fas, las conclusiones que de aquí proceden son conclusiones teoló- 
gicas propias, que no hacen más que explicar la misma verdad o pre- 
misa de fe formalmente revelada. Y de aquí que la verdad de estas 
conclusiones no se distinga de la verdad de fe adecuadamente, sino 
tan sólo conceptualmente, y, por tanto, que se halle toda en la ver- 
dad de fe con la cual realmente se identifica, no siendo la menor de 
razón nada más que medio, puro instrumento, no principio, para lle- 
gar a su conocimiento, ya que no conocemos por intuición lo que son 
las cosas y lo que en ellas se contiene o encierra. 

No hay que fascinarse porque en el raciocinio teológico interven- 
gan las menores de razón, pues no entran ex aeguo con las verda- 


des de fe, y de suyo serían innecesarias si nuestro conocimiento de 


la revelación fuera intuitivo y no discursivo, «Si las necesita la teo- 
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logía, dice el P. Marín-Sola, o mejor dicho, nuestra teología, o me- 
jor todavía, el teólogo, es solamente por la debilidad de nuestra inte- 
ligencia, que no puede ver infuitivamente o de un sólo golpe todo lo 
que en las mayores reveladas está realmente incluído, y necesifa de 
esos /nsfrumentos o menores de razón para ir desarrollando o de- 
senvolviendo por partes, lo que ya estaba encerrado en las mayores 
reveladas, en el depósito de la revelación» (O.c. n. 36, p. 77). 

En cambio, en el discurso rea/, como las menores de razón que 
ufiliza son de realidades distintas, sólo físicamente conexas o rela- 
cionadas con las verdades de fe, a las conclusiones que de él proce- 
den no les alcanza de ninguna manera la revelación, puesto que real 
y conceptualmente son distintas de la verdad revelada, con la cual 
únicamente les une el nexo físico, absolutamente falible. Y por eso 
mismo no son propiamente teológicas, y mucho menos definibles 
como dogmas de fe por la ¡glesia. 

Por eso resulta un poco antagónico la denominación de formal- 
implícito, e inadmisible la distinción del P. Aldama entre implícito y 
virtual-inclusivo o idéntico. Sin embargo, como el virtual puede sig- 
nificar también el f/sico-conexivo o falible, que expresa conceptos y 
realidades distintas de la verdad revelada, nosotros preferimos la 
denominación de formal para la revelación de una verdad en sus tér- 
minos propios o equivalentes, la de implícito, para aquellas otras 
que no lo están en sus propios términos, sino en otras verdades con 
las cuales realmente se identifican, dejando la de virtual para las fí- 
sico-conexivas, que ni son propiamente teológicas, ni definibles. 

Según esto, ¿de qué manera ha sido revelada la Asunción? Hoy 
día es ya de fe que está revelada, aunque no el modo en que lo fué. 
El P. Aldama conviene varias veces con el P. Bover en que no está 
revelada expresamente, o en sus propios términos. Si tampoco lo 
está en términos equivalentes, no tendremos más remedio que decir 
que sólo está revelada implícitamente, y de ningún modo formalmen 
fe. ¿Cómo conoceremos esto? 

Desde luego que no basta acantonarse en posiciones tomadas de 
antemano, y suponer que, si está revelada, y es definible, tiene que 
estarlo formaliter-implicite. Eso no sería serio, ni mucho menos tfeo- 
lógico. La verdad no es más que una, la cual consiste en la conformi- 
dad de nuestro entendimiento con la realidad. El Papa, cuando afirma 
la revelación de la Asunción, se sirve de esta expresión sin citar texto 
alguno: «Sacris Lifteris innititur», la cual, traducida al castellano, es 
lo mismo que decir que está «enraizada» en la Sagrada Escritura. 

11 
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Apliquemos ahora el mismo criterio que nos sirvió para distinguir la 
revelación en formal, implícita y virtual. Para llegar a la afirmación 
de la Asunción por medio de la Sagrada Escritura, ¿basta la simple 
explicación y equivalencia de términos, o es necesaria, además, la 
equivalencia de conceptos? En el primer caso, no habrá discurso 
propiamente, sino tan sólo discurso impropio. En el segundo, el dis- 
curso será propio en todo el riguroso sentido de la palabra. Si lo 
primero, la revelación de la Asunción en la Sagrada Escritura será 
formal o explícita, aunque más o menos oscura o confusamente. Si 
lo segundo, no habrá más remedio que renunciar a la revelación for- 
mal de cualquier manera que sea, y contentarse con la implícita. 

Ahora bien, será preciso cerrar los ojos a la múltiple realidad his- 
tórica: a) de larguísimos discursos y esfuerzos supremos de muchos 
autores que hacen ver la enseñanza de la Asunción en la Sagrada 
Escritura, sin conseguirlo; b) de la gran disensión que en los auto- 
res existe acerca de este particular; c) que el Papa, en la bula defini- 
toria, no aduzca, ni se funde en ningún texto concreto de la Escritu- 
ra; d) que, por el contrario, afirme y enseñe expresamente que «fo- 
dos» los argumentos y consideraciones de los Santos Padres, por 
El consignados (entre los que se encuentran también los de la Sa- 
erada Escritura), se basan en ésta como «en último fundamento», y, 
por tanto, que la Asunción «Sacris Litteris innitiftur», para dar crédi- 
to a quien afirme que está en ella formalmente revelada, aunque sea 
de modo un poco oscuro. , 

No hallándose la Asunción forinalmente revelada en la Escritura, 
ni aun con el atenuante de revelación formal oscura o confusa, mu- 
cho menos puede decirse esto de ella en las otras verdades dogmá- 
tico-marianas, a no ser cambiando y tomando a placer los conceptos 
de las denominaciones de revelación formal.o inmediata, y de reve- 
lación implícita o mediata, que ya tienen un sentido fijo en la teología. 

Por eso resulta extraño y sorprendente encontrar en esta obra 
afirmaciones como las siguientes, en que el P. Aldama abunda con el 
P. Bover: «La Asunción se descubre entrañada en ellas (las verda- 
des dogmático-marianas) no por raciocinios propiamente dichos, 
sino por simple análisis o declaración de su contenido» (p. 276), 


«como una verdad que forma parte de otra verdad más amplia, como 


un detalle particular de un panorama total, como algo formalmente 
revelado por Dios» (p. 295). «Se trata de una mayor intuición de la 
verdad explícitamente revelada, de un análisis más fino de sus térmi- 
nos» (p. 286). : 
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No es tan optimista el Papa, al afirmar que sólo la fe de la Iglesia, 
bajo la iluminación del Espíritu Santo, es argumento suficiente-- 
menfe probativo de la revelación de la Asunción. 

Siendo implícita, y no formal, la revelación de la Asunción ha de 
estar contenida en otras verdades expresamente reveladas. No nos 
interesa por el momento cuáles sean éstas, ni los lugares de la Es- 
critura en que esta revelación se contiene, sino el modo cómo se 
halla en ellas. Porque hay dos modos distintos de encontrarse la 
Asunción en otras verdades reveladas, por identidad real con las 
mismas ex nafura ¡psarum, o en virtud'de la disposición de la vo- 
luntad divina. En el primer caso la podríamos deducir Je aquellas 
verdades, en las que estuviera contenida, por medio del raciocinio 
con toda seguridad y certeza, de la misma manera que de la absoluta 
inmufabilidad deducimos la eternidad de Dios, o del Acto Puro su in- 


: finiftud. Y esto no sólo como una conveniencia, sino también como 


un hecho tan necesario como la misma naturaleza de las verdades 
en las cuales se contiene. Pero si se halla del segundo modo, y no 
tenemos constancia expresa de la voluntad de Dios, ni en la Sagrada 
Escritura, ni en la tradición, entonces todos nuestros raciocinios y 
nuestros análisis, por más profundos que sean, jamás podrán arrojar 
otra cosa que conveniencias o congruencias de la Asunción, nunca 
la misma Asunción como un hecho o una realidad existente. Y tal es 
precisamente el caso de la Asunción corporal de María a los cielos. 
Porque la Asunción es un privilegio excepcional de María, distin- 
to de todos los otros privilegios marianos, que, absolutamente, no 
está por nafuraleza contenido, ni necesariamente ligado con ellos, 
aun cuando con todos fenga la máxima congruencia, ya que pende 
de la libre voluntad de Dios. Así lo viene a indicar con suficiente cla- 
ridad Pío XIl cuando dice: «Veruntamem ex generali ejusmodi lege 
(resurrectionis in fine temporum) Beatam Virginem Mariam Deus 
exemptam voluit». 
Esto explica dos hechos fundamentales y culminantes de la histo- 
ria asuncionista. El primero de los cuales es que todos los argumen- 
tos en favor de la Asunción, ya de Escritura, ya de razón teológica, 
nunca hayan probado la existencia de la Asuyción, sino tan sólo la 
concordancia (concordare, dice el Papa) de este privilegio con la re- 
velación divina, por una parte, y, por otra, su armonía y máxima 
conveniencia con las demás gracias y privilegios marianos. El otro 
hecho verdaderamente trascendental es que el Papa, en el acto mis- 
mo de la definición de la Asunción, afirme solamente de la fe de la 
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Iglesia, bajo la acción del Espíritu Santo, que es «cerfum ac firmuit 
.areumentum, quo comprobatur corpoream Beatae Virginis Mariae in 
Caelum Assumptionem». Lo cual quiere decir que los otros argumen- 
tos, por sí mismos y como distintos de éste, no prueban la Asunción 
de la Santísima Virgen nada más que como conveniencia, todo lo 
grande que se quiera, pero no como un hecho, como una realidad 
viva, o como una existencia. 

¿Por qué esta diferencia? Sencillamente, porque la razón teológi- 
ca discurre por medio de formas lógicas que expresan la naturaleza 
de las cosas en su ser absoluto y abstracto, sin percibir el modo 
concreto o individual de las mismas, su singularidad. Y siendo los 
privilegios marianos distintos entre sí, no puede conocer en uno la 
existencia de otro diferente, sino tan sólo su mutua conveniencia y 
- armonía. Como por ofra parte la ordenación de los demás privilegios 
marianos a la Asunción es efecto de la libre voluntad de, Dios, de la 
cual no hay testimonio expreso en la revelación divina, la determina- 
ción concreta de todas esas gracias y privilegios no es perceptible 
en las razones abstractas de la teología, ni en el modo que tiene el 
teólogo de considerar la revelación. En cambio, es objeto de la intui- 
ción de la fe de la Iglesia, bajo ia iluminación del Espíritu Santo 
para conocer la verdad ya revelada por Dios tal y como El la quiso 
y la ordenó. Así en los privilegios de la Madre de Dios, y partficular- 
mente en el de su maternidad divina en unión estrecha con el de su 
Concepción Inmaculada, percibió la fe del pueblo cristiano de una 
manera firme e inconmovible la Asunción de María a los cielos en 
cuerpo y alma como un hecho, y no sólo como una conveniencia. Por 
eso la Asunción, definida por Pío XII, la Asunción como hecho, 
como realidad o existencia, no es una conclusión teológica por vía 
especulativa, sino de la fe del pueblo cristiano por vía experimental 
o afectiva, como objeto de su intuición, garantizada por el Espíritu 
_Santo, en el conocimiento de las excelencias y perfecciones de la 

Madre de Dios. 

Despréndese de lo dicho que la Asunción está implícitamente 
contenida en la revelación concreta o individual de los otros privile- 
gios marianos, particularmente en los de su maternidad divina y de 
su Concepción Inmaculada, no de una manera naturál y necesaria, 
sino en virtud de las disposiciones de la voluntad divina. O sea, en 
la revelación concrefa de esas mismas gracias y privilegios, que só- 
lo la fe del pueblo cristiano, animado de la gracia de Dios y de los: 
dones del Espíritu Santo, puede percibir como una realidad en su 
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concreción voluntaria divina. Y en este mismo sentido la revelación 
de la Asunción es inclusiva en la de los otros privilegios marianos, 
por la voluntad de Dios, que quiso y dispuso que estuviera indisolu- 
blemente unida con ellos. Así es cómo las palabras del Papa en las 
que dice que «el consentimiento universal del magisterio ordinario 
de la Iglesia constituyen un argumento firme y seguro, mediante el 
cual se comprueba la Asunción corporal de María a los cielos», tie- 
nen pleno sentido. 

El P. Aldama liga la definibilidad de la Asunción a la solución 
que se adopte en la cuestión de la definibilidad de las conclusiones 
teológicas. Lo que después de fodo no deja de fener su fundamento, 
puesto que si es definible una conclusión teológica de orden espe- 
culativo, de igual modo lo han de ser también las conocidas por vía 
experimental o afectiva, con fal que con toda certeza nos conste de 
su revelación divina, puesto que el modo o el medio por el cual lle- 
gamos nosotros al conocimiento de ésta, es del todo secundario e 
indiferente para el caso. 

Y aquí es donde el P. Aldama hace equilibrios insospechados pa- 
ra sostener a todo evento la definibilidad de la Asunción de María a 
los cielos. 

«Nótese, comienza diciendo el P. Aldama, que no se trata de si la 
Iglesia puede definir infaliblemente una verdad virtualmente revela- 
da o, en otros términos, una conclusión teológica; eso es cierto y no 
se discute. Lo que se discute es si la Iglesia puede definirla infali- 
blemente como dogma de fe... Personalmente nos inclinamos a la 
negativa» (pág. 286). 

Confesamos francamente que no entendemos esto. De muy buen 
grado admitimos que la Iglesia puede definir infaliblemente una ver- 
dad virtualmente revelada, con tal que sea inclusiva, no físico-cone- 
xiva. Pero si esto es tan cierto e indiscufible, no comprendemos por 
qué el P. Aldama se inclina a la negafiva en cuanto a la definibilidad 
como dogma de fe, de esta clase de conclusiones. Porque no hay in- 
falibilidad verdadera en una pura creatura sino en virtud del testimo- 
nio de Dios. Sto. Tomás así lo enseña de modo que no hay lugar a 
duda: «Neque hominis, neque angeli testimonio assentire, ¡nfallibili- 
ter in veritatem duceref, nisi in quantum in eo loquentis Dei testi- 
monium considerafur» (De Verit q, 14 a 8). Por lo cual dice también 
que en la fe infalible la Verdad Primera «se habet uf medium el uf 


objectum (ibid. ad 9m). Ahora bien; la Iglesia o el Papa no tienen la 


promesa de la asistencia del Espíritu Santo nada más que para en- 
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señar y proponer la verdad revelada, y cuando la proponen y defi- 
nen infaliblemente, usando de esta prerrogativa suprema, la erigen 
en dogma de fe. Luego si es tan cierto e indiscutible que la Iglesia 
puede definir infalíblemente las conclusiones teológicas inclusivas, 
no físico conexivas, no lo es menos que puede definirlas tambien co- 
mo dogmas de fe. O una cosa, o la otra. Si se admite lo primero, hay 
que admitir tambien la definibilidad de las conclusiones teológicas ya 
indicadas, como dogmas de fe. Y si se niega esto, hay que negar 
también lo otro, a pesar de ser tan cierto e indiscutible. 

En las conclusiones generales, establecidas 'al final del capítulo, 
es por demás extremado el eclecticismo del P. Aldama. Son ocho, 
versando las dos últimas sobre la conveniencia de la definición dog- 
mática de la Asunción, y también de la muerte de María. En las seis 
restantes se afirma la definibilidad de la Asunción desde todos los 
puntos de vista y en todas las hipótesis. Así, en la primera, se enun- 
cia, en general, la definibilidad de la Asunción diciendo que «es una 
verdad ciertamente definible por la Iglesia». En la segunda, que «el 
consentimiento. actual de la Iglesia docente y discente en la verdad de 
la Asunción, atendida la naturaleza de ésta, es base suficiente para 
su definición», en lo cual está muy de acuerdo con la Constitución 
«Munificentissimus Deus». La tercera, que, «aun prescindiendo de 
esta fe actual de la lelesía, el estudio directo de las fuentes lleva con 
certeza a la definibilidad». Y en esto ya no lo está tanto puesto que 
el Papa el único argumento que señala como «firme y cierto» es el 
consentimiento universal de magisterio ordinario de la Iglesia. En la 


cuarta, dice que «el camino que, supuesta la fe de la Jglesia, busca. 


la verdad de la Asunción en una revelación explícita, transmitida por 
tradición oral, lleva a la definibilidad muy probablemente en el estado 


actual de los estudios positivos, pero todavia no con certeza». Y ésta 


lo está mucho menos. 1%. Porque para el P. Aldama, «si se trata de 
una revelacion explícita, es claro que ésta no se encuentra en la Sa- 
grada Escritura» (p. 288), ni «tampoco puede estrictamente hallarse 
en la tradición, al menos de una manera c/erfa en el estado actual de 
las investigaciones científicas» (p. 288).2.2 Porque supone que no es 
suficiente la fe universal de la Iglesia para encontrar la verdad de la 
Asunción, lo cual está en oposición manifiesta con lo que se enseña 
en la bula definitoria y con lo establecido por el mismo P. Aldama 
en la segunda conclusión. 3.2 Porque da como existente una revela- 
ción explícita de la Asunción, que, con cerfeza, no sabemos si exis- 
te o no. 4. Porque supone que el conocimiento meramente conjetu- 
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ral, o si se quiere bastante probable, que nosotros tenemos de una 
supuesta revelación explícita, sea suficiente para afirmar su definibi- 
lidad, como dogma de fe, con un grado de probabilidad cualquiera. 
Y 5.2 porque, sin cerfeza acerca de la existencia de esta revelación, 
afirma su definibilidad «muy probablemente». 

En la conclusión quinta se vuelve a poner el P. Aldama frente a sí 
mismo. Dice que «si con muchos teólogos se admife que puede ser 
definida una conclusión teológica, la definibilidad de la Asunción es 
también cierfa por ese camino». Porque el P. Aldama no admite la 
definibilidad de las conclusiones teológicas. «Personalmente nos in- 
clinamos a la negativa» (p. 287). Es más, para el P, Aldama las con- 
clusiones teológicas no están realmente reveladas, puesto que Se 
distinguen «adecuadamente» de la premisa de fe, y están contenidas 
«en ambas premisas a la vez» (p. 286), la de fe y la de razón natural: 
¿Y cómo es posible que sea cierta la definibilidad de una verdad ade- 
cuadamente distinta de la verdad revelada? Se dirá, fal vez, que 
puestos en la hipótesis de los defensores de la definibilidad de las 
conclusiones teológicas, es lógica esa conclusión. Pero estando el 
P. Aldama personalmente en contra, ¿cómo la puede dar por cierta? 
¿0 es que en teología se puede dar como cierta cualquier opinión 
porque en su favor fenga algunos autores que la defienden, sobre 
todo tratándose de una cuestión fan grave como es la definibilidad de 
una verdad como dogma de fe? Si así fuera, en teología nada habría 
verdad, ni mentira, sino que todo sería del color del autor por que se 
mirara, y el Sic ef Non de Abelardo volvería a tener actualidad. Por 
que para todos los gustos hay opiniones en teología, no siendo la 
verdad nada más que una y única. 

En la conclusión sexta, se establece la definibilidad de la Asun- 
ción en una fórmula contradictoria. «Si, con las exigencias mayores 
de otros teólogos, se pone como condición necesaria la revelación 


formal, también se puede definir ciertamente la Asunción como con- 


tenida en la asociación de María a la obra y a la victoria de Cristo», 
etc. De manera que es revelación formal la contenida en otras ver- 
dades formalmente distintas... 

O sea, que de todas las maneras es definible la Asunción, por 
consentimiento universal de la Iglesia o sin él, por el estudio directo 
de las fuentes o por tradición apostólica «muy probablemente en el 
estado actual de los estudios positivos», por revelación explícita O 
formal, y por revelación virtual, que sólo es revelación a medias... 

No creemos que gane nada la definibilidad de la Asunción con 
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esta defensa fan cerrada y tan abíerta. La verdad no es más que una. 
Si la definibilidad de una verdad exige ciertas condiciones, no puede 
contentarse con otras distintas. Hay que ir a la realidad de las cosas 
y no dejarse envolver por el vaivén del subjetivismo de opiniones. 

También hallamos en esta obra otras cosas con las cuales no es- 
tamos conformes, como cuando se dice que «San Pedro Canisio y 
Francisco Suárez iniciaron felizmente la Mariología positiva y la Ma- 
riología especulativa» (p. 2), que la gracia de María es «original» 
(pp. 263, 232), que María «participa realmente de la gracia capital» 
(p. 295), que la resurrección de María es «causa ejemplar de nuestra 
resurrección» (p. 295), que «su triunfo es ¡dénfico con el triunfo de 
Jesucristo» (p. 295), etc. Pero ya es hora de que pongamos fin a esta 
nota crítica, en la que hemos expuesto nuestro juicio acerca de esta 
obra con toda lealtad y con los ojos puestos en la causa de una Ma- 
riología objetiva y teológica. 

Fr. M. CUERVO, O. P. 


Profesor de Teología Dogmática en la Universidad 
Pontificia de Salamanca. 


Las obras de D. Severino Aznar y su labor como 
Sociólogo Católico 


El Instituto de Estudios Políticos nos va dando últimamente las 
Obras completas de D. Severino Aznar, que ha cumplido los ochen- 
ta años de vida, sin perder su optimismo y sin abandonar sus traba- 
jos. Con este motivo ha sido objeto de varios homenajes, unos de 
carácter oficial y otros particulares, íntimos. Entre estos últimos que- 
remos clasificar el nuestro, el que va envuelto en estas cuartillas, que 
se publican en La CieNCcIA TomMISTA para decir a nuestros lectores lo 
que es y lo que representa D. Severino en la España católica de este 
medio siglo xx, que acabamos de vivir. 

El nombre de D. Severino Aznar está unido indisolublemente a 
las luchas religiosas, políticas y sociales de nuestra Patria. Los que 
ya peinamos canas no podemos olvidarlo. Su nombre nos es familiar 
desde nuestros años mozos. Viviamos los primeros años de la vida 
dominicana. En nuestros oídos parecen resonar los ecos de aquella 
campaña infame, tipo siglo xix, contra las Ordenes Religiosas. Eran 
los tiempos de Canalejas, émulo de Mendizábal y compañía; eran los 
tiempos de unas leyes que se llamaban la Ley del candado, la ley de 
asociaciones. Se quería acabar con las Ordenes Religiosas; se que- 
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ría hacerles la vida imposible. No faltaron en el Parlamento español 
los grandes tribunos que las defendieran. Tampoco les faltaron de- 
fensores en la prensa diaria y en el libro. Desde entonces recorda- 
mos con cariño a D. Severino Aznar. En 1912 publicaba su obra: Las 
grandes Instituciones del Catolicismo. Las Ordenes Monásticas. 
Institutos Misioneros. En él recogía, ampliada, su campaña periodís- 


“fica. Quería dar a conocer en una obra sintética y de divulgación, lo 


que representan las Ordenes Religiosas en todos los.campos, en el 
cultural, en el religioso y en el orden social, dentro y fuera de España. 

Aquella campaña acrecentó la popularidad de D. Severino, siem- 
pre en auge, durante su larga vida. El hecho tiene fácil explicación. 
El escritor respondía entonces a los sentimientos católicos de toda 
su vida. 

Nacido en Tlerga (Zaragoza) el 10 de febrero de 1870, se mece su 
cuna en medio de una familia cristiana. En uno de sus discursos, 
con motivo de un homenaje, nos cuenta él mismo cómo creyó tener 
vocación religiosa. Respondiendo a ella se fué al Seminario de Zara- 
goza, donde estudió incluso Teología. Cambiado el rumbo de su vida, 
estudia luego Filosofía y Letras en la Universidad de Madrid; pero 
no olvida nunca su primera formación. 

_Los honores y los cargos le abruman durante toda su vida, sin 
abandonar nunca el estudio y sin dar descanso a su pluma. Con la 
pena propia del hombre de ciencia recuerda D. Severino la pérdida 
de su gran biblioteca y de sus ficheros, víctimas inocentes del saqueo 
de los rojos durante la dominación marxista. 

El nombre de Severino Aznar tenía que ser odioso a la turba in- 
ternacional que dominó en Madrid y en gran parte de España. ¿No 
había sido siempre el gran propagandista de las ideas católicas en el 
campo social? La defensa de los derechos del obrero no eran tenidas 
en cuenta por los rojos. Su gran amigo, nuestro P. José Gato, O. P., 
fué asesinado vilmente por aquellas turbas de malvados. Los católi- 
cos hablamos de derechos, pero no olvidamos los deberes. Aparte 
de esto, no interesaba, ni inferesa a estos revolucionarios socialis- 
tas y comunistas, la redención y el bienestar del obrero; les interesa- 
ba el triunfo del mal, de la impiedad. Los sociólogos católicos son 
para ellos sus mayores enemigos, y D. Severino Aznar es ante todo 
y sobre todo un sociólogo ferviente; lo fué siempre; ésta es su eje- 
cutoria. 

Entre los múltiples cargos desempeñados por D. Severino Aznar 
sobresalen los relacionados con las ciencias sociales, Catedrático, 
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por oposición, de Sociología, en la Universidad de Madrid, es tfam- 
bién profesor de «/nstitutiones económico- sociales» en la Academia 
Universitaria de Madrid, y de «Problemas sociales» en el Seminario 


Madrileño. Su actividad en el campo sociai ha sido constante y fruc- 


tuosa: fundador de las Semanas Sociales, de las que fué primero 
Secretario general y luego Presidente; fundador y Director de la «Bi- 
blicteca de Ciencia y Acción de Estudios Sociales», que puso en 
circulación más de cincuenta volúmenes de obras españolas y exfran- 
jeras; fundador y Director de la Página Social; cofundador y Presi- 
dente del Grupo de Democracia cristiana; cofundador del Secrefa- 
riado Agrícola Católico... En fin, D. Severino Aznar ha perteneido o 
pertenece a casi todas las entidades de carácter social, entre ellas 
doce extranjeras, colaborando en diferentes Revistas y asistiendo a 
diez Congresos Internacionales y a diecisiete de carácter nacional. 
Fué también Director General del Instituto Nacional de Previsión, que 
tanto incremento ha tomado en nuestros días. 

Tras una carrera de tanta actividad a nadie puede sorprender que 
D, Severino Aznar se vea a los 80 años colmado de honores y rodea- 
do de cariño. El Gobierno de España le concedió la gran Cruz de 
Isabel la Católica, el Papa la de San Silvestre, la Diputación de Zara- 
goza la Medalla de oro de la Provincia, no quedándose atrás el Ayun- 
tamiento de la capital de Aragón y de los pueblos donde nació y pa- 
só su infancia. Hoy es D. Severino Aznar Procurador en Cortes, 
miembro y censor de la Real Academia de Ciencias Morales y Po- 
líticas, Director del InstitutoBalmes de Sociología, de la Revista In- 
ternacional de Sociología, y pertenece a otras entidades de carácter 
científico social. El mismo nos ha revelado su vida ordinaria en unas 
declaraciones a la prensa: «trabajo a cualquier hora... El frabajo 
manda en mí... Voy frecuentemente.al Consejo de Investigaciones 
Científicas; dirijo el Instituto Balmes de Sociología; asisto todos los 
martes a la Academia de Ciencias Morales y Políticas... Pero la ma- 
yor parte del tiempo la dedico a estudiar y escribir». Para los amigos 


de curiosidades debemos de añadir que D. Severino no ha fenido- 


nunca una estilográfica y escribe siempre a lápiz... A los fumadores 
les consolará el saber que fumó siempre puros, se ha fumado más 
de cien mil y tiene ochenta años cumplidos. 
Las obras de D. Severino Aznar responden a su vida de sociólo- 
go. De su pluma, o mejor de su lápiz, han salido cincuenta y tres li- 
bros y folletos, aparte de millones de artículos periodísticos. El de- 
seo de divulgar las ideas sociales católicas, tan brillante y oportuna- 


e 
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menfe expuestas por León XIII y sucesores, le ha llevado a colaborar 
con frecuencia en las Revistas y en la prensa diaria. Eran épocas de 
lucha y de batalla, que no ha terminado en el mundo. Severino Az- 
nar tenía y fiene fe en las soluciones sociales católicas, que elevan y 
dignifican ¡al hombre, liberándole de la miseria espiritual y material. 
Con firmeza y constancia balurras ha luchado toda su vida por el 
triunfo de las ideas sociales que los Papas han sintetizado en sus 

Encíclicas. Por eso su labor como escritor está muy por encima de 
los ocho volúmenes, que hoy recogen algunos de sus principales 
trabajos. 

En 1946 se publicó, y se agotó muy pronto, el que lleva por título: 
Estudios Económicos-Sociales, que es principio de los cuatro volú- 

menes que reflejan los Ecos del catolicismo social en España». En 
él tenemos estudios sobre temas de tanto interés como estos: La 
abolición del Salariado»;, «Del contrato del Salario al contrato de 
Sociedad»; «Abusos del Régimen Capitalista»; Hacia la difusión 
de la propiedad rural y otros semejantes.En la segunda parte se ocu- 
pa de la Corporación y el Sindicato, bajo sus distintos aspectos, 
consagrando la tercera a Temas diversos y entre ellos el neomaltha- 
sianismo y la necesidad de la cristianización del individuo. 

La posición doctrinal de D. Severino Aznar, siempre católica, que- 
da reflejada al confesar que el estudio fundamental de este volumen. 
La abolición del salariado, recibió muchos elogios, pero tambien nu- 

- merosas censuras, en gran parte del elemento considerado como de- 
rechista. El autor glosa esta oposición al escribir: «el discurso debió 
venir antes de fiempo», pues hoy se acepta lo repudiado entonces. 
La idea capital del estudio que comentamos está expresada en este 
principio del Grupo de la Democracia Cristiana: «Sociedad organiza- 
da por la produción, de modo que la mayor parte de sus agentes ten- 
gan interés en producir poco, o no fengan interés en producir mucho 
y bien, sociedad mal organizada. Así es el régimen del asalariado, 
y por eso la consideramos como régimen imperfecto de transición: 
y aspiramos a que fermine» (p. 6). 

Buscar ese modo nuevo, dentro de la justicia social cristiana, es 
lo que intenta D. Severino Aznar. No podemos exponerle al detalle; 
pero sí diremos que el admirado sociólogo fue un escritor de van- 
guardia y siempre fiel al pensamiento cristiano. Hoy con 80 años de 
experiencia nos da un breve capítulo, el XV, donde nos dice: La re- 
forma social no basta. Confiesa su desilusión; recuerda el fracaso de 
los Consejos de conciliación, de los Tribunales de Arbitraje y de los 


> 
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Jurados Mistos.... La lucha y el malestar no desaparecen... «Han re- 
ducido los ejércitos, pero no las guerras; no luchan las masas, pero 
sí sus representantes». Mucho más podía haber añadido. Aquí que- 
remos señalar la causa de fantos fracasos, pasados presentes y fu- 
turos. Hacemos nuestras las palabras de D. Severino, al señalarla. 
No eran malas las teorias; pero resultaban infecundas ante la cruda 
realidad. ¿Por qué? «Se había querido reformar la sociedad, dejando 
sin reformar el individuo. Se había olvidado que el individuo era el 
fin y quedaban los medios en el aire sin fin a que adaptarse...» «No 
hay que pensar en una Sociedad fuerte con individuos depaupera- 
dos o degenerados. Es soñar, pensar en una sociedad decente con 
individuos granujas o invelecidos» (p. 999). 

Nada más exacto. Muchas veces hemos pensado en esta verdad 
elemental al ver como las naciones van a la deriva. Los llamados 
grandes estadistas tienen poco de estadistas y menos de grandes. 
Muñecos de la masonería, la entidad más inhumana y criminal ideada 
por el hombre, favorecen y amparan la perversión del hombre y de 
la familia, para luego hablar de justicia y democracia. No es ese el 
camino. Sin Dios se llega a la meta cavernaria, que dijo un escritor 
español, infiel a sus ideas. 

Otro de los volúmenes de las obras de D. Severino Aznar es el 
consagrado a Los Seguros Sociales. El prologista nos recuerda las 
campañas de Aznar en este campo, y cómo nació el Instituto Nacio- 
nal de Previsión en 1908. Hoy tenemos una legislación exuberante. 
Es posible se haya ido demasiado de prisa, como piensan muchos, 
aunque la intención y el espíritu sean excelentes. Acaso sean nece- 
sarios algunos retoques en la organización, que hagan más viable 
el ideal. 

Más dejando esto a un lado, es lo cierto que el Sr. Aznar es un 
enfusiasta popular de toda clase de seguros, por lo mismo que es un 
creyente. Al estudiar las relaciones entre la caridad y el seguro so- 
cial nos dirá: «No para hacer católicos, sino por que somos católi- 
cos», debemos practicar la caridad y la jústicia. Con esto no se re- 
prueba aquella finalidad, santa y buena; pero caridad supone la jus- 
ticia. D. Severino apunta a los que divorcian estas dos virtudes in- 
separables; busca en la justicia social la base de su defensa de los 
Seguros Sociales, que, sin duda, deben extenderse a todas necesi- 
dades del hombre, cuando ¡individualmente no pueden ser satisfe- 
chas. Esta limitación, que debe ser el tope del intervencionismo del 
Estado, es la que se va olvidando un poco, complicando en el mundo 
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lo que se intenta solucionar. Por lo demás nos parece muy acertada 
la defensa del salario familiar y del seguro familiar, como nos agra- 
dan, y deben agradar a los católicos de todo el mundo, el seguro de 
la vejez, de enfermedad, de accidentes del trabajo, etc. ¿Quién podrá 
combatirlos en el orden teórico? D. Severino Aznar los defiende y los 
defendió siempre, buscando en los deberes de la Sociedad, del Esta- 
do, para con los ciudadanos, la legitimación de estos seguros en una 
nación bien organizada y católica. Sólo aplausos merece por su de- 
fensa; sólo nos resta por pedir que la organización sea tan perfecta, 
tan ajustada a la realidad, teniendo en cuenta ¡as miserias humanas, 
que no atrofie y malogre el ideal. 

Otros dos volúmenes de D. Severino Aznar se han publicado en 
1949. El autor no puede olvidar su primera formación. En ellos abor- 
da temas muy relacionados con la lglesia católica. Estudios Religio- 
so-Sociales se titula el primero, donde empieza estudiando la fun- 
ción social de la Religión. Si antes notamos con el autor la imposi- 
bilidad de formar una sociedad buena y aceptable con individuos de- 
gradados, puede ya suponer el lector cuál será la posición del Sr, Az- 
nar anfe este nuevo tema. Por eso escribe ahora: «La sociedad nece- 
sita individuos que la formen... No es posible una sociedad fuerte 


- con individuos débiles o degenerados. No es posible una sociedad 


culta, si sus individuos son ignorantes; no hay que soñar en una 
sociedad buena, si sus individuos son malvados»..... «Para mejorar, 
por tanto, la sociedad, nada le interesa fantfo como mejorar al indi- 
viduo». «Pensad ahora si hay recurso más eficaz que la Religión” 
para mejorar al individuo» (p. 6). «Para vivir vida social de civiliza- 
do, el loque está en domar los instintos y las pasiones, en atenuar lo 
que tenemos de bestias y desarrollar loque tenemos de Angeles»... 
«Y ¿qué canfera de energías como la Religión para vencer instintos 
y pasiones?»... Sin ella, en cambio, todo quiebra. «En el fondo de lo 
que llamamos cuestiones sociales hay siempre un rebajamiento de 
nivel moral en los individuos» (p. 7). No es necesario insistir. A 
través de estas proposiciones es fácil adivinar el pensamiento del 
autor. 

Completan este volumen sendos estudios sobre «4A/gunas orien- 
taciones sociales de Pío XII; Catolicismo y Socialismo; Las Encf- 
clicas «Rerum Novarum» y «Quadragesíimo anno», terminando, 
aparte de otros, con diferentes estudios sobre el trabajo industrial 


en los conventos. 
Anofemos las oportunas observaciones que D, Severino Aznar 
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hace, tras el P. Ruíten, O. P., sobre el trabajo de las obreras O als- 
ladas y recogidas en algunos conventos de Religiosas, consagradas 
a redimir a la mujer de tantos peligos. Con bondad paternal les da 
D. Severino algunas normas muy útiles. 

En el cuarto volumen de la serie, y último de los recibidos, trata 
D. Severino Aznar de «La Revolución española y las vocaciones 
Eclesiásticas». Es una obra llena de estadísticas de gran interés. 
Aquí si que se puede decir que los números cantan, Estado de. los 
Seminarios antes de la República y número de Seminaristas; al bajón 
producido durante la dominación republicana, con sus persecuciones 
contra la Iglesia; la reacción y el florecimiento de los Seminarios des- 
pués de la Cruzada y de la guerra de liberación, con el aumento con- 
siguiente en el número de Seminaristas. Todo esto nos lo describe 
gráficamente, añadiendo oportunos comentarios, en este interesante 
volumen. Las diócesis de España no tienen aún curadas sus heridas. 
Fueron muchos millares-los asesinados, y la muerte natural se ha 
llevado también y se lleva gran número de sacerdotes. La carrera 
Eclesiástica es larga, y un sacerdote no se improvisa. No se olvida 
D. Severino de las Ordenes Religiosas, aunque no publica estadísti- 
cas detalladas, por no habérselas dado, como de los Seminarios-es - 
pañoles. En general, las Ordenes Religiosas sufrieron tanto y más 
que el clero en la guerra y persecución roja; pero no sintieron la cri- 
sis de vocaciones como en los Seminarios. El hecho es cierto. Algu- 
na como la Orden Dominicana, según advierte el autor, vió acrecen- 
tadas sus vocaciones. A pesar de esto no están repuestas de las ba- 
jas experimentadas por los asesinatos, aunque todas las Ordenes es- 
tén en vías de recuperación, superando su estado anterior, bajo to- 
dos los aspectos. 

Los cuatro volúmenes siguientes, que están en vías de publica- 
ción, serán también de gran interés. Impresiones de un demócrata 
eristiano; Los precusores de nuestro movimiento católico social. 
Los hombres. Las obras; Estudios domográfico- Sociales, y La ins- 
titución de la familia, son los títulos de estos volúmenes. Con ellos 
tendremos la edición moderna de las Obras de D. Severino Aznar, 
que confienen sus principales trabajos. 

Queremos terminar esta ligera reseña enviando un aplauso al /ns- 
fituto de Estudios Políticos por su feliz idea y por su realización. 
D. Severino Aznar es la historia viviente del movimiento Social Ca- 
fólico en España en este medio siglo. Recoger su pensamiento y los 
latidos de su corazón en una época de lucha, vale tanto como reco- 
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ger los deseos y los ideales de aquellos compatriotas que soñaron y 
lucharon por una España mejor, siempre católica y socialmente cató- 
lica. Los nuevos sociólogos tendrán en D. Severino Aznar al Maes- 
tro, que jamás traicionó su fe y sus ideales, a pesar de las duras ba- 
fallas en que tomó parte. Dios premie su obra y sus trabajos al ser- 
vicio de la causa católica y de la Patria. 


P. Venancio D. CARRO, O. P. 
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Antes de pasar a dar cuenta del contenido de este tercer volumen de la 
Suma, editado por la B. A. C., queremos llamar la atención sobre el subjeti- 
vismo con que cierto crítico hizo la nota correspondiente al tomo segundo. 

Se fija en tres cosas solamente: en la clasificación de autores que va en la 
bibliografía, en el prólogo, y en algunos puntos en que encuentra malparado 
a Suárez. Vamos a dejar estos puntos, porque lo escrito escrito está por am- 
bas partes, y ni nosotros podemos cambiar lo que escribió Suárez, ni tenemos 
porqué modificar una tilde de lo escrito por nosotros mismos acerca de los 
puntos en cuestión. Suum quique. 

Pero lo que sí nos llama grandemente la atención es que, tratándose de 
una cosa tan sencilla como es una clasificación de autores en una bibliografía, 
se diga que «se persiste en la arbitraria y equívoca clasificación de autores, en 
tomistas, semitomistas y no tomistas» (Estudios eclesiásticos, 1950, n.* 94 
pág. 395) del tomo primero, cuando en realidad es diferente. Fíjese mejor el 
crítico aludido, y se convencerá por sí solo de que ha sido víctima de un fenó- 
meno de alucinación. Cosa semejante sucede cuando a su gusto, y de una ma- 
nera completamente arbitraria, hace una distribución de papeles atribuyendo 
el prólogo a un «anónimo prologuista», la introducción general al tratado de 
Trinidad al P. Santiago Ramírez, y las introducciones particulares a las dife- 
- rentes cuestiones del mismo al que esto escribe, siendo asi que el P. Santiago 
Ramírez no ha tenido arte ni parte en dicha introducción, y lo mismo el pró- 
logo que la introducción general son tan anónimos como las demás intro- 
ducciones... 

Y eso de que la Iglesia proclame la libertad en las 24 tesis tomistas, que 
Ella misma ordena se sigan, y hasta exige, vamos a dejarlo,.. Como eso otro 
del tomismo genérico... Es demasiado inocente todo esto. Si el crítico no 
tiene ofros argumentos que no se impresione, ni exacerbe, porque nosotros 
sigamos llamando a lo blanco, blanco, y a lo negro, negro. Suum cuique. * 

Y vengamos ya al tomo tercero, 

Contiene este tomo dos tratados importantes de Sto, Tomás: el de 'Ange- 
lis, y el de la Creación corpórea. La traducción del primero está hecha por 


(1) La dirección de la Revista se reserva el derecho de reseñar, de los libros 


que se le envíen, los que estime oportuno, aunque todos serán anunciados en la 
Sección de libros recibidos. 
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el P. Raimundo Suárez con la exactitud, fluidez y elegancia en la dicción, que 
ya le hicieron destacar en los dos tomos primeros como un excelente traduc- 
tor de Sto. Tomás. Lástima que no corra a cargo suyo la traducción de toda 
la Suma, pues de esa manera tendría mayor unidad y perfección la versión 
castellana de Sto. Tomás. : 

Las introducciones a las diversas “cuestiones fueron elaboradas por el 
P. Aureliano Martínez. No es un grano de sal hacer las introducciones al trata- 
do de Angelis de Sto. Tomás, por su carácter eminentemente metafísico, por 
haber sido sistemáticamente organizado y llevado a su perfección por el An- 
gélico Doctor, acerca del cual tanta divergencia de pareceres ha existido. Si 
no fuera porque está enmarcado en teología y considerado teológicamente 
por Sto. Tomás, diríamos que es la parte de la Metafísica acerca de las subs- 
fancias inmateriales creadas con que ya soñara Aristóteles, aunque él no la 
haya llevado a cabo. Tal vez por esto, despnés de la Sagrada Escritura, es el 
Estagirita el autor más veces citado y la fuente principal de inspiración de 
Sto. Tomás. De aqui también su solidez inflexible y su transcendencía en otras 
cuestiones, particularmente de orden filosófico, como las relativas al conoci- 
miento de nuestro entendimiento, tanto en el estado de unión como de separa- 
ción del cuerpo, etc. Porque la repercusión teológica de este tratado se acusa 
principalmente en el tratado de la divina gobernación. 

En las introducciones del P. Aureliano Martínez nada se echa de menos. 
Hay en ellas argumentación copiosa de Sagrada Escritura en las cuestiones 
que la tienen, erudición abundante, fijación de las pocas verdades de fe acerca 
de los Angeles, mucha fidelidad al pensamiento de Sto. Tomás, orden en la 
exposición del mismo, unido todo ello a un poder sintético nada vulgar y a 
una claridad meridiana en la exposición. 

En las introducciones se desprende el pensamiento de Sto. Tomás de gran 
parte del bagage de erudición y movimiento de opiniones, reservándose esto 
para los apéndices, en los que se añaden notas aclaratorias de lo expuesto en 
las introducciones y se tratan algunos puntos más por extenso. Nosotros hu- 
biéramos preferido que todo lo sustantivo del pensamiento de Sto. Tomás se 
incorporara a las introducciones, y que desde él se juzgaran otros modos de 
pensar, lo, cual por una parte perfeccionaría las mismas introducciones, com- 
pletándolas, y por otra no se perjudicaría su comprensión con la división y 
parcelación de conceptos. También hubiéramos deseado que en la exposición 
de las cuestiones 62 y 63 se hiciera alguna referencia a la cuestión tan debati- 
da en los últimos tiempos del deseo natural de ver a Dios, ya que esta cues- 
tión tiene una repercusión muy grande por todas las obras de Sto. Tomás, y 
en las dos citadas anteriormente se le da el golpe de gracia, como afirma Bá- 
ñez. Además que esta cuestión tiene muchas derivaciones en otros órdenes, 
alguna de las cuales ha repercutido ya en la encíclica Humani Generis. Pero 
esto es cuestión d: método que en nada desmerece el trabajo meritísimo del 
P. Aureliano. Estudiantes de teología, hombres de mundo y aún profesores, 
tienen en este volumen de la Suma el medio seguro de adquirir un conoci- 
miento sólido, razonado y profundo de los Angeles. 

El P. Alberto Colunga, hace a la vez la traducción e introducciones al tra- 
tado de la Creación corpórea. No se podía buscar autor más a propósito, ni 
más competente. La traducción es correcta y precisa. En una introducción ge- 
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neral a todo el tratado, expone el P. Colunga con admirable claridad y preci- 
sión los diversos criterios de interpretación que hubo y hay acerca de la crea- 
ción de los seis días, haciendo ver al mismo tiempo la dificultad en que se 
mueve Sto. Tomás en este tratado, en el cual no discurre con libertad, sino 
como atenazado por la autoridad contraria de los Santos Padres. No obstan- 
te lo cual tiene ideas luminosas que conducen a la verdadera interpretación, 
que no es precisamente la simbolista, ni la concordista, sino la histórica, o re- 
ligioso-sabática. El P. Colunga habla como un Maestro, con dominio absoluto 
de la materia y hasta con cierto aire marcial. 

Después a cada cuestión particular precede una introducción brevísima, en 
la que se da la norma apropiada para lz inteligencia e interpretación de lo que 
en ella enseña el Santo Doctor. Introducciones breves y sencillas, donde el 
aparato era tan fácil, pero al mismo tiempo muy enjundiosas y aleccionadoras, 


Fr. Manuel CUERVO, O. P. 


Synthesis of sacrifice according to Saint Augustine, by Arthur F. KRUE- 
GER. Pontificia Facultas Theologica Seminarii Sanctae Mariae ad Lacum, 
Mundelein, Illinois, U. S. A. pp. 171. 1950. 


La finalidad de esta Tesis Doctoral, según su autor, es interpretar o preci- 
sar los conceptos de sacrificio y de sacerdocio según San Agustín, a base del 
concepto-clave agustiniano de sacramento. Nos parece acertada esta elección 
de tema para una tesis doctoral, síguiendo una vía media entre los temas pu- 
ramente especulativos, en los cuales se requiere hoy una inteligencia algo más 
que ordinaria para darles alguna novedad, y los puramente positivos, en los 
que resulta relativamente fácil dar alguna sensación de novedad con tener 
simplemente la fortuna de acertar a desempolvar algún rincón desconocido 
del Migne, pero cuyo valor es, de ordinario, como el de toda Teología pura- 
mente positiva, muy discutible si se mira a la luz de estas palabras de Santo 
Tomás: «Non enim pertinet ad perfectionem intellectus mei quid tu velis, vel 
quid tu inteligas, cognoscere, sed solum quid rei veritas habeat» (S. T. p. 1, 
q. 107, a. 2).—No nos parece, en cambio, que haya habido tanto acierto en las 
conclusiones a que el autor cree llegar en su tesis. Se nota, en primer lugar, 
mucha imprecisión y vaguedad en los conceptos, de lo cual se resiente des- 
pués toda la'argumentación de la tesis. Simplemente con pasar la vista por la 
bibliografía, se presiente ya cierta polarización del pensamiento del autor, al 
notar los autores que cita y que no cita. No deja de ser extraño que en una 
tesis de este género, sobre la Eucaristía y sobre San Agustín, apenas se cita 
a Sto. Tomás más que para notar la disconformidad con él o la supuesta con- 


tradiccion entre él y San Agustín. Algo se hubiese pegado del sentido de mo- 


deración, de cohesión y de seguridad característico del Santo, si se le hubiese 
leído y se hubiese utilizado su pensamiento para el desarrollo de un tema en 
que a todas luces se debía considerar al Santo como una de las principales 
fuentes de información. Este sentido de moderación es algo que falta y que se 
necesita hoy mucho en Teología. Hay, efectivamente, hoy en Teología algo 


de ideas de moda y algo de lo que sucede en las modas. Cuando las nuevas 


maneras de vestir o de desvestírse y de vivir llegan a las aldeanas de los pue- 


o 


> BIBLIOGRAHIA 627 


blos remotos, 


éstas suelen exagerarlas y ponerlas en ridículo con su inmode- 
ración. Así pa 


rece haber también hoy ideas teológicas, grandes en si mismas 
y en su origen, que al caer en manos de investigadores de segundo orden vie- 
nen a exagerarse y convertirse en centro, alrededor del cual se quiere cons- 
truir y hacer girar momentáneamente toda la Teología católica. Tales son, 
por ejemplo, las sublimes ideas del Cuerpo Místico, de la Sagrada Liturgia y 
de la participación de los fieles en ésta. En lo del Cuerpo Místico, por ejem- 
plo, olvidando o desconociendo que se trata de una metáfora y que no se pue- 
de extender el paralelismo con el cuerpo físico más allá de lo que permite la 
semejanza que motiva la denominación, se-ha querido a veces atribuir a 
Cristo o al Espíritu Santo todo lo que se veenla cabeza o en el corazón 
del cuerpo físico..Es uno de los residuos del humanismo teológico que 
apartó la atención teológica de los grandes principios especulativos de valor 
estable, fecundo, inmutable, supraespacial y supratemporal para fijarla en lo 
existencial transitorio, como más espectacular y más fácil para aparentar 
novedad. 

Volviendo a la tesis presente, se exagera en ella, a nuestro juicio, la idea 
de la participación activa de los fieles en la Sagrada Liturgia de la Misa, de- 


- fendiendo, aparte de que los fieles sirvan a la Misa o den la limosna para de- 


cirla y que estén representados en la Oblación por el sacerdote celebrante, un 
«sacerdocio de los laicos» algo más que metafórico o puramente espiritual, 
que consiste en una unión íntima de los corazones, de las voluntades e inten- 
ciones de los fieles asistentes con el sacerdote jerárquico celebrante, y algo 
menos que el sacerdocio propiamente dicho de los ministros jerárquicos. No- 
sotros no hemos podido deducir con exactitud de la tesis en qué se haga con- 
sistir en concreto este algo más y algo menos. Lo que sí se ve claro en la tesis 
es que este carácter sacerdotal ultrametafórico y ultraespiritual de los lai- 
cos (1) se deduce sólo de varios pasajes de San Agustín, sin que esté expreso 
en él (p. 145); (2) está aparentemente negado por la mayoría de los SS. PP. (pá- 
gina 123); (3) está en abierta contradicción con Santo Tomás (p. 149), que en 
la p. III de la Suma, q. 82, a. 1 ad 2 escribe: «Dicendum quod laicus justus unitus 
est Christo unione spirituali per fidem et charitatem, non autem per sacramen- 
talem potestatem; et ideo habet spirituale sacerdotium ad offerendum Spiti- 
tuales hostias...»; (4) está también en contradicción con el sentido literal del 
Conc. Tridentino (p. 150); (5) el autor cree verlo claramente en las Encíclicas 
del actual Pontífice; pero, no obstante, en la Encíclica «Mediator Dei» escribe 
Pío XII, explicándose a sí mismo: «los fieles ofrecen el sacrificio por las ma- 
nos del sacerdote y con el sacerdote, no porque ellos realicen la ceremonia 
visible, síno porque unen sus corazones con Cristo y con su ministro». 
Repetimos que, si el autor de la tesis, en lugar de empaparse tanto y casi 
exclusivamente en ciertos autores modernos, muy en boga hoy sobre estos te- 
mas, se hubiese fundado un poco más en los sanos y supramomentáneos prin- 
cipios de San Agustín y Santo Tomás, tal vez no hubiese llegado a formular 
las conclusiones que su tesis formula. Hay, no obstante, que reconocer que la 
tesis doctoral está perfectamente al día en cuanto a los actuales cánones acci- 
dentales de elaboración y presentación de una tesis, y que supone un trabajo 
que, bajo otra orientación, hubiese tenido resnltados mucho más loables. 
a Il, VALBUENA, O. P, 
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Jesús de Nazaret, por A. ALMAZAN, Pbro., Editorial «Lumen», Barcelona, 
1946. 434 págs. 100 ptas. 


«Esta Vida de Jesús de Nazaret—nos dice el mismo autor—quiere darlo a 
conocer de una manera completa, sencilla y atrayente a toda clase de perso- 
nas». Y, ciertamente, me es muy grato afirmar, con la sincera convicción de 
quien tributa un elogio merecido, que nuestro ilustre antor ha sabído realizar 
su intento de una manera francamente satisfactoria. 

Gran conocedor de las costumbres orientales y dotado de un criterio exe- 
gético poco común no quiso, sin embargo, detenerse en cuestiones sobre pun- 
tos de controversia, ni dar a su obra un carácter demasiado científico que ha- 
ria de la Vida de Jesús un libro de consulta para un reducido número de per- 
sonas selectas y especializadas, sino que, aceptando, desde luego, las conclu- 
siones más seguras y apoyándose—como él mismo nos lo advierte—en traba- 
jos de verdadera solvencia científica, como el P. Lagrange, la traducción de 
los Evangelios de Scio «y la más elegante y más adaptada a nuestro actual 
modo de expresarnos de la Biblia de Nácar-Colunga, hecha directamente de 
las lenguas originales», nos va narrando la historia de Jesús de Nazaret con 
sencillez, con cariño y con profunda unción religiosa—al estilo evangélico—, 


logrando infundir en sus páginas verdadera atracción y simpatia por la dulce 


y grandiosa figura de Jesús, que nos presenta comprensivo y acogedor, como 
_el único Camino, como la única Verdad y, sobre todo, como la única Vida de 
nuestras almas. 

Siguiendo el orden cronológico de la vida y hechos de Jesús, divide la obra 
en tres partes: a) Jesús Niño; b) Jesús Maestro; y c) Jesús Redentor. Después 
de cadla escena evangélica nos ofrece, a manera de enseñanzas prácticas, pre- 
ciosas y atinadas sugerencias y consideraciones, que son también una valiosa 
ayuda para la predicación, sobre todo, homilética. 

Pero D. A. Almazán supo también reconocer que hoy día no puede editar- 
se una obra grande que sea completa, sin una fraternal y especializada cola- 
boración. Por eso, en su obra figuran 58 hermosos diseños originales de la 
Srta. Isabel López, de una sensibilidad y gusto artístico exquisito. Ellos son 
todo un comentario al capítulo que encabezan. Contiene, además, una selec- 


ción de 55 láminas, reproducción de las mejores imágenes en el proceso evo-. 


lutivo de la figura de Jesús a través de la historia del arte, escogidas por el 
ilustre Catedrático de Arqueología cristiana Dr. D, Francisco Camprubí, con 
su comentario sintético crítico, tan atinado y preciso, que, realmente, nos re. 
vela sus vastos conocimientos arqueológicos. 

Todo esto hace de la Vida de Jesús de Nazaret una obra. completa y per- 
fecta en su orden, y al alcance de toda clase de personas, lo mismo sencillas 
que cultas. 

Muy de veras felicitamos al autor de esta obra, que merece nuestra apro- 
bación y recomendación más sinceras. 

Er Al 
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Comentarios al Evangelio de San Mateo, por el P. Juan DE MALDONA- 
DO, S. J., Biblioteca de Autores Cristianos. —Madrid, 1950.—Precio: 55 pe- 
setas. 


La obra exegética del P. Maldonado es clásica. No lo es en todos sus de- 
talles ni en todos los puntos, porque la exégesis moderna logró un avance 
muy grande, sobre todo, en el aspecto positivo sobre la exégesis de la época 
de Maldonado. El principal mérito de este clásico autor es su enfoque teológi- 
co y su interesante erudición patrística. También muestra Maldonado en va-. 
ríos pasajes un seno criterio de independencia en cuestiones discutidas. Es, 
por el valor clásico de este autor, un gran acierto el hacer asequible a Maldo- 
nado. La obra que presenta la Biblioteca de Autores Cristianos presenta sola- 
mente el texto en castellano, versión debida al P. L. María Jiménez Font, 
S. J., que además añade una nota introductoria al Evangelio de San Mateo, so- 
bre los sinópticos, e intercala algunas notas, generalmente tomadas de otros 
autores. La obra lleva una introducción general sobre biografía, bibliogra- 
fía y ediciones de Maldonado, debida al P. José Caballero, S. J. Es un amplio 
volumen de 1159 páginas, incluídos sus varios y acertados índices. El papel es 
excelente y la impresión nítida.—N. P. 


Obras completas, de Aurelio Prudencio CLEMENTE. Biblioteca de Antores 
Cristianos.—Madrid, 1950.—Precio: 50 ptas. 


Aurelio Prudencio Clemente, es el poeta cristiano por excelencia de los 
primeros siglos. Su obra representa un valor, no solo artístico, sino también 
arqueológico. No había en España más que una edición latina de sus obras 
completas debida al dominico L. Gil. Dos volúmenes impresos en Zaragoza 
en 1803. Versiones castellanas no había ninguna completa. Existían la «Psico- 
maquia», en la edición de Francisco Palomino, hecha en Uclés en 1559, y la 
de José Félix Cano, impresa en Palencia en 1794. Habia también la traducción 
de himnos, hecha por Díez de Aux, en Zaragoza en 1619, y la del «Peristé- 
fanon», de Juan Planella, S. )., hecha en México en 1942, y la de M. J. Bayo, 
impresa en Madrid en 1942 y en 1946. Es un gran servicio el que se presta con 
esta magnífica publicación bilingúe a la cultura española. Tiene una acabada 
introducción, una rica bibliografía e índices abundantes, debidos al P. Isidoro 

Rodríguez, O. F. M. La hermosa traducción y las introducciones particulares 
son obra de D. José Guillén, ambos profesores en la Facultad de Humanida- 
des Clásicas de la Pontificia Universidad de Salamanca. Es un volumen bien 


- presentado que consta de 825 páginas.—N. P. 


Arnobíus OF SICCA, The case against the pagans. Translated and annotated 
by George E. MC CRAKEN. Vol. I, 1948, 372 págs. Vol. II. 874-659. The 


Newman Press. Westminster, Maryland. 


La espléndida colección «Ancient Christians Writers*, nOs presenta dos nue- 
yos volumenes de la patrística latina; se trata de la obra «Adversus nafiones», de 
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Arnobio de Sicca, el último documento de la época de las persecuciones, com- 
puesto como prenda de sinceridad de su reciente conversión al Cristianismo. 
Es una defensa de los cristianos contra las acusaciones infamatorias de los 
paganos, que constituye quizá el más vigoroso contraataque hacia la religión 
pagana ya en pleno ocaso. En los escritos de Arnobio resalta un marcado es- 
cepticismo hacia toda forma de civilización, que no se funde sobre la religión 
de Cristo. 

Como en los volúmenes precedentes de esta colección, el texto traducido 
de Arnobio va precedido de un-amplio estudio preliminar, en el que se estu- 
dian las distintas hipótesis sobre el discutido tratado del Maestro de Sicca. El 
traductor hace resaltar desde el principio que se trata de una obra de un laico 
que aun no tenía plena información sobre la doctrina cristiana. Por otra parte 
para valorar “su obra, es necesario no perder de vista que Arnobio es una fi- 
gura ciertamente excéntrica que, á pesar de vivir en un momento crucial de la 
historia, está poco afectado por su ambiente histórico. 

El contenido del libro del gran maestro de Lactancio, es una refutación sis- 
temática de las diferentes acusaciones lanzadas eontra los cristianos, atacan- 
do el antropomorfismo de las divinidades paganas. Es digno de notarse que 
Arnobio es el único apologista que no muestra familiaridad con la Sagrada 
Escritura,. quizá porque lo considera extemporáneo en una polémica con los 
paganos. Se ha querido encontrar en él una tendencia arriana y gnóstica, 
. pero no debemos perder de vista que es un recién convertido y que aún no 
está impuesto en la nueva doctrina, y tiene tendencia en su afán apologista a 
introducir en su argumentación concepciones paganas que él no consídera 
como incompatibles con la nueva Doctrina. 

El texto, como en los precedentes volúmenes de la colección, se presenta 
en una forma nítida e impecable, lo que hace atrayente la lectura. No es nece- 
sario repetir que consideramos de suma utilidad la adquisición de esta co- 
lección que nos brindan los católicos de la pujante nación americana. 


Fr. Maximiliano GARCIA, O. P. 


Doctrina cristiana para instrucción e información de los indios, por mane- 
ra de historia, por Fray Pedro DE CORDOBA. - Prefacio de B. Rodríguez 


Demorisi.—Ciudad Trujillo: (República: Dominicana), 1945.—Un vol. de 
235 X 160 mm. XXII págs. + 1 hoja + 122 págs. + 2 hojas. 


La República Dominicana, fiel a su tradición y deseo de seguir las huellas 
.de los primitivos españoles y misioneros que fructificaron en la antigua Espa- 


ñola, va haciendo surgir del polvo de archivos y bibliotecas los elementos de 


cultura de los antepasados. Bajo los auspicios de la Universidad primera de 
América, se están reproduciendo obras valiosas encerradas en bibliotecas y 
museos como algo raro e inasequible al gran público. 

La nueva edición de esta importantísima Doctrina, que hemos estudiado 
en otra ocasión, está hecha con acierto y buen gusto tipográfico. El prolo- 
- guista nos dice que el «prefacio, más bien de carácter bibliográfico que críti- 
co, es una simple contribución al esperado estudio de la vida y la obra de los 
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Dominicos en la Española, particularmente del Padre Córdoba». Se bosqueja 
un tanto la actuación de este gran misionero y el espíritu de su obra evangeli- 
zadora. Notamos, sin embargo, que no ha visto la relación estrecha y palpa- 
ble enfre la Doctrina a que aquí hacemos referencia y la «Doctrina Cristiana 
en lengua española y mexicana compuesta por los religiosos de la Orden de 
Santo Domingo», editada en México en 1548. La identidad de plan en ambas, 
los abundantes párrafos totalmente idénticos y muchísimos otros que contie- 
nen las mismas ideas y modo semejante de desarrollarlas, además del colofón 
de la última obra, indican y-hacen llegar a la certeza de la igualdad de proce- 
dencia. Ambas son del P. Córdoba, aunque ni una ni otra edición hayan sido 
dirigidas por él. 

La edición facsimilar, que ocupa las 61 páginas primeras de la numeración 
arábica es tan clara y correcta, que no es preciso pensar en el original. A con- 
tinuación viene la transcripción a moderna tipografía, realizada por los pro- 
fesures Vicente Lloréns Castillo y Javier Malagón Barceló, que han desarrolla- 
do las abreviaturas. La encontramos imperfecta, acaso debido a erratas tipo- 
gráficas. No son muchas pero existen. Entre varios ejemplos que podríamos 
citar, encontramos en la página 117, al tratar de la formación de la mujer, la 
siguiente: «E hizo diosa a Eva para que fuese mujer de Adán...» Debe decir: 
«E hizo Dios a Eva»... Estos ligeros defectos no quitan valor a la edición, que : 
viene a llenar una necesidad en la historia de las letras de los primeros años 
de la evangelización española en tierras americanas. Ahora está ya al alcance 
de los eruditos y aficionados a estudios americanistas y misionológicos. 


Fr. Salvador y CONDE, O. P. 


Francisco CORTADELLAS SANROMA, El Arzobispo Costa y Borrás. (Es- 
tudio Histórico-Biográfico).—Real Sociedad Arqueológica Tarraconense. 
Barcelona, 1948.—Un vol. en 4.2 menor, 211 págs. 


Como joya en precioso estuche, se nos presenta esta hermosa monografía 
sobre un campeón de la fe cristiana que combatió frente al liberalismo del si- 
glo xix en España. Su presentación comienza ya por hacer amable su conteni- 
do. No merecía otra cosa el trabajo de Cortadellas Sanromá, hecho con legí- 
tima escrupulosidad histórica que mereció el primer premio en el Certamen 


Literario Radiofónico de Radio Reus. 
Eu sus páginas se nos hace amable la excelsa figura de Costa y Borrás, 


campeón de los derechos de su Iglesia, y por eso perseguido a muerte por li- 


berales y masones. 
Sinceramente felicitamos a su autor que, joven y entusiasta, seguirá dán- 


donos bellas páginas de la vida de los que nos han precedido en la difusión y 
defensa del reinado de Cristo. 
J. Salvador y CONDE, O. P. 


ZOLLI, Eugenio, Mí encuentro con Cristo. Editorial «Patmos», Madrid. Pági- 
nas XXXII-229. Precio:.25 pesetas. 


En el prólogo, D. Francisco Cantera, bajo el epígrafe «La figura de Israel 
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Zolli», diseña la fisonomía y personalidad de nuestro autor. Luego expone la 
cuestión de «Jesús y el judaismo moderno», y apunta lo cercano que se en- 
cuentran hoy. Por último, Cantera resume «La conversión de Zolli». 

«Mi encuentro con Cristo», consta de las dos partes del original «Christus» 
invertidas. Es la primera en nuestra edición «Jesús llama». Zolli, en este «Dia- 
rio espiritual», consigna su caminar hacía el «encuentro con Cristo», Su alma 
noble y sincera estaba cerca de Cristo Verdad. Por eso camina tranquilo, en 
paz el alma. Es la parte más preciosa del libro.de ZoMi. La otra parte, segun- 
da en la edición española, titúlase «Los jalones del camino de retorno». Estu- 
dia varios puntos del Nuevo Testamento que son para Zolli hitos luminosos, 
«jalones del camino de retorno hacia el Mesías». 

«Mi encuentro con Cristo» es un verdadero «Diario espiritual de la con- 
versión del gran rabino de Roma», es el libro de un verdadero israelita. La 
sinceridad condujo a Zolli del Antiguo al Nuevo Testamento, de los Profetas 
al Mesías. De aquí la erudición escriturística de nuestro libro. «Mi encuentro 
con Cristo» es, además, de grato sabor místico, impregnado de bella poesía. 


Fr. Miguel GONZALEZ, O. P. 


Crisógono DE JESUS SACRAMENTADO, Enseñanzas de Santa Teresita - 


Ed. Studium de Cultura, Madrid. Págs. 2/5. Ptas. 18. 


Esta obra está formada por una serie de trabajos sobre la doctrina de San- 
ta Teresita, que el P. Crisógono dejó sin publicar, y ahora aparecen al públi- 
co gracias al P. Celestino de Jesús, C. D. No se trata de una obra sistemática 
sobre la espiritualidad de Santa Teresita; en una serie de capítulos se estu- 
dian diversos puntos de vista, interesantes en la vida de las almas. La lectura 
resulta ciertamente amena por las excelentes dotes de exposición, de que es- 
taba dotado el P. Crisógono. Pero'si atendemos a la obra en sí, nuestro juicio 
no puede ser muy laudatorio; le reconocemos el mérito de dar orientaciones 
muy certeras sobre el modo de enfocar el problema del propio perfecciona- 
miento espiritual. Sin embargo, al lado de este mérito muy real se encuentran 
-no pocos defectos. A nuestro juicio los temas son tratados a veces con dema- 
siada ligereza, que no cuadra muy bien con la seriedad que requiere la vida 
del espíritu. Dado el carácter de la obra, la doctrina expuesta debía ser toda 
ella de pura ley, y por desgracía no es así; el P. Crisógono llega a exagera- 
ciones muy de lamentar en líbros de esta índole. Así, p. e., a propósito de es” 
tas palabras de Santa Teresita «Todo está bien, cuando se busca únicamente 
el cumplimiento de la voluntad divina», dice: «Con este principio no puede 
existir ese problema atormentador de tantos espíritus acerca del camino y de 
la vía que Dios tiene determinados para ellos... No importa que se de una fal- 
sa apreciación, efecto de consejos deficientes o de prejuicios involuntarios; 
. aunque el alma haya tomado un camino que no era el que el Señor tenía ae 

terminado para ella, ella llegará por ese camino extraviado y torcido al mis- 
-mo término que hubiera llegado por el que el Señor le tenía señalado. De otra 
manera nuestra perfección y hasta nuestra salvación, estarían condicionadas 
al acierto o al fallo de unas facultades, las cognoscitivas, que en nosotros son 
siempre imprecisas e inseguras. Y el Señor no pudo condicionar a un elemen- 
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to. tan incierto, una cosa tan absoluta y tan decisiva como es nuestra suerte 
em la eternidad» (pp. 22-23). No es necesario detallar todos los reparos, que 
ante tales palabras se imponen, pero es muy lamentable que se invoque la 
autoridad de la Santa para justificar reflexiones tan fuera de la verdad. Cuan- 
do el P. Crisógono habla de las relaciones entre los diversos temperamentos 
y la santidad, cualquiera diría que se ha propuesto escribir una apología del 
carácter irascible. Para hacer resaltar el valor interno de las obras frente a su 
brillo o insignificancia exterior, habla de la libertad en tales tonos, que con- 
cebiríamos la voluntad del hombre como una fortaleza, cuyas llaves no posee 
Dios; cierto que la voluntad puede cerrarse, pero cierto también que Dios pue- 
de abrirla cuando quiera; hace ya muchos siglos dijo San Agustín que Dios 
posee las voluntades de los hombres «magis quam ipsi suas«. Y terminamos 
por el principio: el título de la obra «Enseñanzas de Santa Teresita» no está 
respaldado por un contenido digno de la Santa; se reproducen unos cuantos 
pensamientos suyos y luego con ocasión de ellos, el autor expone la doctrina 
según un método muy personal, pero. poco recomendable. 


Fr. Armando BANDERA, O. P. 


J. ITURRIOZ, S. J, La Sociedad y su reconstrucción.—Vitoria, 1946. 188 
páginas. : 


El P. Iturrioz nos presenta en este libro—la sociedad y su reconstrucción— 
una serie de conferencias, a modo de divulgación tan sólo, pronunciadas en 
e: Seminario de Estudios Humanísticos de San Isidoro, en Bilbao. Consta el li- 
bro de cinco capítulos. Primeramente estudia al hombre como social: el hom- 
bre de hoy padece una crisis social y existen algunas divergencias teóricas. 
Insiste en los elementos, para la estabilización del Estado y de la Sociedad. 
En el segundo y tercer capítulo trata de hacernos ver cómo el individuo ha 
marchado contra la Sociedad y la Sociedad contra el individuo. Capítulos im- 
portantes, al hacer un examen de los distintos caminos que el hombre quiere 
seguir: como el del Comunismo, Racismo, etc. Y ya en el capítulo cuarto sitúa 
al hombre en la cúspide del universo. Su puesto es grande y digno. La perso- 
na y la Sociedad: dos palabras que deben y tienen que unírse mutua e inten- 
samente. Por fin, en el capítulo quinto concluye diciéndonos con documentos 
católicos y documentos de los Papas en sus Encíclicas, cómo el hombre es la 
base de reconstrucción de la Sociedad.—0O. ]. 


Analecta Gregoriana: La Compagnia di Gesú e le scienze sacre.—Romae? 
1942. Págs. 268. 


Es una serie de conferencias que la Universidad Pontificia Gregoriana de 
la Compañía de Jesús, publica en conmemoración del cuarto centenario de su 
fundación. Paolo Dezza, S. I.,, Rector Magnífico, hace el Prefacio del libro. A 
continuación Su Eminencia el Cardenal Luigi Maglione, escribe una carta bre- 
ve dedicada a la Compañía y a la celebración del cuarto centenario de la 
Compañía de Jesús en aquella Universidad. El grueso del volumen lo integran 
una serie de conferencias dadas por profesores eminentes sobre diversas ma- 
terias: la Teología en la Compañía; la Compañía y la Teología dogmática y 
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moral; la Compañía y los estudios bíblicos; la Compañía en el apostolado 
científico; la Compañía en la formación de la historia; los métodos de los gran- 
des misioneros de la Compañía a la luz de los documentos pontificios. A tra- 
vés del libro puede uno hacerse idea de las diversas actividades que la Com- 
pañía de Jesús desempeña por la causa de Dios y de la Iglesia. Finalmente 
el Rvdmo. P. Wladimiro Ledóchowski, cierra esta analecta con un discurso, 
cuyo objeto es hacer ver que la Compañía de Jesús tiene un gran papel e im- 
portante en la enseñanza de la ciencia sagrada.—O. J. 


AVELINO, Andrés, Filosofía del conocimiento, 2 parte. Publicaciones de 
la Universidad de Santo Domingo. Vol. LXIT. Ciudad Trujillo, 1949.—61 pá- 
ginas. 


«Los problemas antinómicos de la teoría del conocimiento». Así titula el 
primero de los apartados de su estudio el profesor Andrés Avelino. La co- 
rriente antonómica—y antinomía es igual que inevidencia—cruza todo este 
ensayo, de fuertes resonancias kantianas. Kart—sus postulados—está presen- 
te en todas las páginas, aunque a veces surge alguna pequeña discrepancia. 

Trata de averiguar en qué consiste la esencia del conocímiento, disertando 
amplia y previamente sobre la esencia de la filosofía (p. 22); esencias materia- 
les (28); esencia antinómica de la filosofía y del conocimiento (33); para estu- 
diar luego diversas antinomias en la ciencia (38), en la descripción fenomeló- 
gica del conocimiento (42), y sobre la posición problemático-antinómica es- 
cepticismo-dogmatismo (45). : 

La esencia del conocimiento está en ser un problema, pero no'un proble- 
ma cualquiera sino antinómico e insoluble, centro de la filosofía. Los realis- 
tas son rechazados porque ven «la realidad como es y como aparece» (29); el 
idealista porque para él la realidad es «una incógnita» (íd). El autor escoge 
su posición entre los que él llama «categorialistas» porque «no puede afirmar 
si se pueden ver o no las realidades en sí, porque la intuición sensible pertur- 
ba la intuición pura, y no puede saber cuándo la categorial intuída es real o 
irreal» .(29). Con esto las categorías kantianas pierden su valor como afirma 
en otras partes; pero ni aún asi prueba su propia posición que lanza con el 
título de la primera página. 

Otras afirmaciones suyas como la de que el sistema tomista es antinómi- 


co (26), la asimilación del cristianismo al platonismo (31), la ciencia alcanza 


los objetos (5), cuyo valor es tan sólo personal, del científico (12); el objeto de 
la filosofía es imposible (6, 8, 14, 30), porque se lleva sobre «meros pensamien- 
tos antinómicamente problemáticos», tendrán también valor personal, es de- 
cir, para el autor que los afirma y cuya verdad defiende. 

Cierto que existe la antinomia sujeto-objeto antes del conocimiento; pero 
al realizarse éste, en una aprehensión de la realidad existente, tal antinomia 
desaparece, la identificación intencional del cognoscente con el objeto la des- 
truye. En todo caso debiera el autor probar su propia posición, antes de re- 


chazar posiciones ya adquiridas. Esperamos la prueba en la tercera parte que 


se anuncia.—G. 
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Al-andalus-Mádrid-Granada. 1950. Volumen XV. Fasc. 1.—Miguel Asín Pa- 
lacios: Sadilies y alumbrados. Parte 5.*: La doctrina sadili del «dejamiento» en 
relación con la de los alumbrados, quietistas y dejados. Materiales preparato- 
rios.—Francesco Gabrieli: Arabi de Sicilia e Arabí dí Spagna.—Francisco X. Ro- 
dríguez Molero, S. ].: Originalidad y estilo de la Anatomía de Averroes.—Robert 
Ricard: Pedro de la Concepción, martyr a Alger (1667).—S. M. Stern: Muhammad 
ibn «Ubada al-Qazzaz».—E. Lévi-Provencal, E. G. Gómez y J. Oliver Asín: No- 
vedades sobre la batalla de al-Zallaga (1086).—Emilio García Gómez: Nuevas 
Observaciones sobre las «jaryas» romances en muwassahas hebreas. —CRONICA 
ARQUEOLOGICA. 


Angelicum. Vol. XXVI[.—Fasc. 3.—JUL.-SEPT. 1950,—Roma. Salita del. 
Grillo, L—Fr. Reg. Garrigou-Lagrange: O. P., Le relativisme et 1 immutabilité 
du dogme.—P. B. Cagnasso, G. P.: De impedimento críminis in jure canónico.— 
P. N. Zammit, O. P.: Realismo sociale—Intervento dello Stato nel campo econó- 
mico—NOTAE et DISCUSSIONES.—Félix de Viana, O. P.: Estudios sobre la me- 
tafísica de Francisco Suárez, S. J.—Fr. M. R. Gagnebet, O. P.: Saint Thomas 
«constructeur» de la science théologiíque. —RECENSIONES. E 

OCTOBRE-DECEMBRE, 1950.—G. Genen, O. P.: L'Assomption et les Sou- 
verains Pontifes: Faits, documents et téxtes.—L. B. Gillon, O.P.: Quid de homi- 
nis beatitate naturalique desiderio videndi deum sensuit Franciscus De Vito- 
ria?—Angelo Walz, O. P.: Rilievi post-tridentini domenicani.—RECENSIONES. 


Antonianum-Roma. Via Merulana, 124. OCTOBER),'1950. Fasc. 3-4.—P. Ber- 
trandus Hessler, O. F. M.: De theologiae biblicae Veteris Testamenti problemate. 
—P. Athanasius Míller, O. S. B.: Zur Typologie des Alten Testamentes.—P. Tar- 
sicius Paffrath, O. F. M.: De habitu primario religionis.—P. Theophilus ab Or- 
biso, O. F. M. Cap.: Undecim priora capita Geneseos a Sancto Laurentiío Brun- 
dusino (O. F. M. Cap.) exp!anata.—P. Augustinus Augustinovió, O. F. M.: De 
Eliae prophetal patria.—P. Albertus Vaccari, S. J: L? Emmaus di S. Luca.—Sofía 
Cavalletti: L' etimología di q-d-sh tratta dai suoi sinonimi e dai suo opposti. 


Archivum fratrum praedicatorum. Volumen XX, 1950. Instituto Storico 
Domenicano, S. Sabina, Roma.—6. Meersseman, O. P.: Efudes sur les anciennes 
confréries dominicaines. 1. Les confréries de Sain-Dominique.—R. Creytens, O. 
P.: L' Instruction des novices dominicains au Xllle siécle d' aprés le ms. Tou- 
louse 418.—T. Kaeppeli, O. P: Tommoso dai Liuti di Ferrere e il suo «Declara- 
torio». —P. Michaud-Quantin: Guy d' Evreux O. P., technicien du sermonnaire 


- médiéval.—A. Dondaine, O, P.: La hiérarchie cathare en Halie,—M, H. Laurent, 
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O. P.: S. Dominique á Roma en 1221. Un document inédit.—P. Declerck: Gat- 
thier de Marvis, évéque de Tournai (1219-52), et les fréres Précheurs.—M. H. 
Laurent, O. P.: Essai de biblrographie catherinienne. Les premiéres éditions Íta- 
liennes (1474-75-1500).—St. L. Forte, O. P.: John Colonna, O. P. Life and 
writings (1298-c1340).—Ch. Wittmer:, E” obituaire des dominicains de Stras- 
bourg (1232-1478).—M. A. van den Oudenrijn, O.P.: Conspectus brevis textuum 
ordinem Praedicatorum ejusque scriptores utcumque spectantium qui armenio 
extant sermone typis vulgati. 


Biblica-Roma. 1950. Vol. 31. Fasc. 3.—T. Piatti: I carmi alfabetici della Bib- 
bia chiave della metrica ebraica?—K. Primm: Die katholische Auslegung von 2 
Kor 3, 17a in den letzten vier Jahrzehnten nach ihren Hauptrichtungen.—S. Vir- 
gulin: La «fede» nel profeta Isaia.—E. F. Sutcliffe: Further Notes on Job, Tex- 
tual and Exegetical.—A. Landgraf: Der Paulinenkommentar und der Psalmen- 
kommentar des Petrus Cantor und die Glossa Magna des Petrus Lombardus.— 


C. Bravo: Un Comentario de Jacobo de Edesa al Gen. l, 1-7 atribuido a San - 


Efrén.—RECENSIONES. 
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sione negli di fronte alla fede commentando !' énciclica «Humani generis»: F. 
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Monogénisme et polygénisme. Una explication hybride.—R. Masi: A proposito di 
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protévangile. Un nouvel essai d' exégése.—J. Lodrioor: La notíon de tradition 
dans la théologie de Jean Driedo de Louvain.—NoTAE ET MISCELANEA: F. M. M. 
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La Encyclique «Humani Generis» y la Escritura.—-Quacquarelli: La persecuzione 
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PROFESOR EN EL PONTIFICIO INSTITUTO 
«ANGELICUM» DE ROMA. 


Publicación del Consejo Superior de Investigaciones Científicas 
XX-239 páginas. 


El estudio del P. A. ALONSO LOBO, es seguramente el estudio mejor que 
hasta la fecha se ha publicado sobre el tema de la Acción Católica. Es un estu 
dio profundamente documentado en la Teología, en el Derecho Canónico y en 
cuantos documentos han emanado de la Jerarquía sobre tan actual e importante 
tema. La obra del P. A. ALONSO LOBO, se presenta hoy como imprescindible 


para el que quiera conocer a fondo lo «Que es y lo que no es la Acción Católica» . 


LOIDI Y ZULAICA 
| IDIAQUEZ, 5 
SAN SEBASTIAN 


VINOS DE MISA 
Esta casa garantiza la pureza de sus vinos con recomendaciones de 


varios Sres. Arzobispos y Obispos y del R. P. Vitoria, S. ). 


Lámpara de Cera "GAUNA" 


PARA EL ALUMBRADO DEL TABERNACULO 
De CUATRO días de duración, fabricada con sujección al 
Canon 1271 del vigente Derecho Canónico, que dice así: 
«Delante del Tabernáculo en que se reserva el Santísimo Sacramen- 
to, brille una lámpara continuamente, día y noche, alimentada con 
aceite de olivas o con cera de abejas». 
¡LIMPIEZA ABSOLUTA! ¡TRANQUILIDAD COMPLETA! 


Hijo de Quintín Ruiz de Gauna - VITORIA (Alava) 


Biblioteca de Teólogos Españoles 


P. V. CARRO: El Maestro Pedro de Sofo y las Controversias 
político-teológicas del siglo XVI. 

Tomo l: Actuación político religiosa de Soto. Precio, 75 ptas.— 
Tomo Il: El Maestro Soto, las Controversias teológicas y el Conci- 
lio de Trento (en prensa).! 

FRANCISCO DE VITORIA: Comentarios inéditos. a la Secun- 
da secundae de Santo Tomás. Edición preparada por el P. Beltrán 
de Heredia; cinco volúmenes. Precio de cada uno, 73 ptas. en rústi- 
ca, y 85 encuadernado en tela. 

S. RAMIREZ: De hominis beatitudine. Tomos l y Il agotados. 
Tomo lll, 70 ptas. 

BELTRAN DE HEREDIA: Las corrientes de espiritualidad en- 
tre los dominicos españoles durante la primera mitad del sí- 
glo XVI. Precio, 30 ptas. 

V, CARRO. Domingo de Sofo y su doctrina jurídica. Obra pre- 
miada por la Academia de Ciencias Morales y Políticas. Precio, 75 
pesetas. 

DOMINGO BÁÑEZ: Comentarios inéditos a la Prima secundae 
de Santo Tomás. Edición preparada por el P. Beltrán de Heredia. 
Tomo !, De ultimo fine et de actibus humanis. Precio, 30 ptas. Tomo 
ll, De peccatis. Precio, 30 ptas. Tomo lll, De gratia Dei. Precio, 80 
pesetas. 


Otras publicaciones 


P. GETINO: E/ Maesfro Francisco de Vitoria. Precio en tela. 
85 ptas. 

P. BELTRAN DE HEREDIA: Francisco de Vitoria. Precio en 
tela, 25 ptas. 


FRANCISCO DE VITORIA: Pelecciones teológicas, texto bi- 
lingiie con facsímiles de las primeras ediciones y de manuscritos. 
Tres volúmenes: en tela, 225 ptas., en rústica, 200 ptas. 


V, CARRO: Los dominicos y el Concilio de Trento. Precio, 30 
pesetas. 

V, CARRO: Sanfo Domingo de Guzmán, fundador de la prime- 
*ra Orden Universitaria, apostólica y misionera. Precio, 15 ptas. 

BELTRAN DE HEREDIA: Historia de la Reforma de la Provin- 
cía dominicana de España (1450-1850). Precio, 125 ptas. 


BELTRAN DE HEREDIA: £/ Maestro Mancio de Corpus: Chris- 
tí. Precio, 15 ptas. 


15 o 


BELTRAN DE HEREDIA: E/ Maestro Juan dé la Peña. Precio, 
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